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مدمه 


ما دنب الفارابي اذا كان قد عاش في عصر 
الصراع « والتقاتل 5 والتعمصب ۰ والتطرف 
النكري » والعقلاتي » والمذهبي » والسياسي ء 
وطغیان موجة الالحاه و الکش والز ندقة والفجور ء 
والقول بضرورة نشر الافکار الحرة وتعميمها في 
كافة الأوساط والجتمعات الاسلامية ؟!! 


صحيح أن البيئة الاسلامية في ذلك العصر قد 
عشمش فیها القلق» والخوف. والسخط »و الفوضی» 
لی رامق ساس وا جاع واقتصادية و لدت 
عن الضائقة الاقتصادية » وفساد الحکم »والتسلط 
الشعو بي على مختلف آجزاء الغلافة العباسية ,2 
مما آدی الى اندلاع بعض الحر کات الثورية ٭ولکن 


هذه العوامل لم تقف حائلا دون عبقرية الفارابي 
وتفتحها لتفمل وتبني في خضم هذه التیارات 
الصاخبة المدمرة ۰ 

ونحن لا نشك مطلقا أن الفارابي الذي كان 
یتمتع بعبقرية فذة » وذکاء خارق » قد استقی 
نظریاته الاجتماعية والسياسية والدنية مما كان 
يتمثل آمام ناظریه من مشاهد الفحش والفسق 
والفجور في الجتمعات المنفمسة ببذخ وفساد الغلافة 
العباسية ۰ ومما لا ريب فيه أن قيام الفلاسفة 
والحكماء والمصلحين أمثال الفارابي و غيره لايجاد 
الأنظمة والقوانين الاصلاحية والاجتماعية 
والسياسية والدينية على أسس من العدالة والمثالية 
كنتيجة حتمية لتلك العوامل الاجتماعيةو السياسية 
والدينية التي ظهرت على مسرح العالم الاسلامي 
عابة وف مملكة بني العباس خاصة ٠‏ 

ولا كان الفارابي في طليعة الفلاسفة السلمین 
الذين وقفوا وجودهم العر‌فاني على اظهار الحقائق 
الکامنة وراء الوجود و الوجودات » فقد استحق 
بحق وصدق أن یلقب بالعلم الثاني » کونه وضع 
نظاما اجتماعیا وفلسفيا ودینیا قدوة متالیه‌للیشرية 


٦ 


جمعاء ذو آهداف ومقاصد لا یزال الفکر البشري 
حتی عصرنا پیحث لجلاء غوامضه ء وسبر آغواره 
لاکتشاف رموزه واشاراته التي آثرت في العقول , 
وأخرجتها من حد القوة الى حد الفعل » ومن حیز 
الجمود والتعصب الى حيز الانطلاق والعحرر ٠‏ 


ویلاحظ من خلال مصنفات هذا العلم الحكيم 
آنه مهد السبیل لنشر الافکار الحرة الثالية في 
العالم الاسلامي »> وشجع الناس على المجاهرة بها 
بعد أن كانوا يخافون من البحث فيما هو آقل خطرا 
منها » وآن لتلامدة هذا الحكيم الكبير الفضل على 
التتاج الفكري الاسلاسي بسا آوجده الفارابي 
معلمهم من فتوحات فكرية عظيمة نفد من خلالها 
الى صميم واقم قلسفة كونية عالية خالدة » فترك 
للاجیال أعظم ما یتر که العقل العرفاني من انتاج 
وایداع » بالرغم من وجوده كما آشرنا في عصی 
مضطرب صاخب بالثورات والحر کات التي نتجت 
عن النقمة العارمة على الحکام والأمراء و الغلفاء , 
لفساد الحكم وانتشار الفوضى الاجتماعية التي 
كان الناس يتوقون للتخلص منها والانطلاق الى عالم 
رحب ومجتمع مثالي يحفظ للمرء حريته وكرامته 


۷ 


وسمادته ء في ظل مدينة فاضلة تتمتسم بكافة 
القومات العقلانية والاخلاقية ٠‏ 

ولقد توصل الفارابي عن طریق الایمان العميق 
الى جرهر الحکمة العتلانية العرفانية فعب مسن 
معینها السر‌مدي الر قراق حتی الشمالة » وارتشف 
من رحيق الحقيقة حتی توصل الى اکتشاف الحقيقة 
ا ماورائیة الختفية خلف الرموز والاشارات ء 
و بذلك انتقلت نفسه العارفة بعد آن‌عرف حتيقتهاء 
و آسباب وجودها في عالم الکون والفساد » من القوة 
الى الفعل فاتحدت و تلاحمت سرمدیا مع الكل الذي 
شعت منه ۰ فشعرت پالسمادة الابدية القصوی » 
و نظرت بعين العقل الى چسدها الفاني فاحتقرته 
ونبذته لیستحم ویخلص مما علق به من آدران 
وشهوات عالم الکون والفساد »> وهو يتمثل بنوا, 
الشريف الر‌ضي 

وان مقام عندي في الأعادي 

كمشل البدر تتبحه الكلاب 


A 


واني لا تروعضي الخازي 
واني لا يروعني السباب 
ولا لم يلاقوا في عيبا كسونيمنعيوبهم وعابوا 


وف نهاية المطاف لا بد لنا من الاشارة الى أولئك 
الكتاب الذین طلموا علينا مؤخرا بتفسيرات 
غريبة » وفريات جديدة » لفقوها ونظموها 
ورتبوها . حول الفارابي وفلسفته الحقانية 
وآرائه العرفانية العقلانية ۰ فاتهموه بأنه كان 
يونانيا في تفكيره » انفصل عن نطاق الأمة 
الاسلامية ء وكرهته ولعنته حتى يومنا هذا ۰۰۰ 
كان لا يأبه باجماع الأمة الاسلامية ۰۰ الخ 2 


فنقول لهؤلاء الذين أعماهم التعصب الديني 
المقيت عن النظر الى واقع الامور بعين التجرد 
والنزاهة والعلم > سامحهم الله وهداهم الى طريق 
الرشد والهداية » و آلهم الحكماء والعلمین الذين 
ينظرون الىذواتهم بنور العقل‌منبع العلم والعارف» 
الف 


پیروت في ۰ 1[ 
فط کالب 


حياة الفارابي : 


ولد آبو نصر محمد بن محمد بن طرفان بن 
آوزلغ الفارابي في بلدة و سييج )۱( قرب فاراب » 
على نهر سيحون في بلا الترك سنة ۲٩۰‏ هجرية ٠‏ 
وما كاد يبلغ آشده حتى هاجر الى بغداد يصحبة 
والده الذي كان جنديا فقيرا معدما > وف يغداد 
درس العربية » وتعلم التحو على أبي بكر محمد 
بن السري بن سهل النحوي المعروف بابن السراج ء 
وقرآ العلم العرفاني الحكمي على الطبيب « يوحنا 


(۱) الاراء مختلفة ومتضاربة حول مكان ولادة الفارابي حيث يرى ابن 
النديم ان مولده في فارياب الخراسانية ء ويقول اكثر مؤرخیے 
انه ولد ونشا في فاراب » ولكنهم يختلفون فيها فيزعم ابن خلكان 
انها في بلاد الترك وكانت تسمی أطرار ويرى الاخرون ان قاراب 
تقع ی بلاد فارس ٠‏ وهكذا يتارجح نسبه بين التركي والفارسي, 


١١ 


ابن حیلان » وتضلع في المنطق على أبي بشر متی 
ابن يونس ۰ 

غادر بغداد سنة ۳۲۹ هجرية يعد أن دخلها 
القائد الديلمي توزون وقتل الخليفة المتقي » 
متوجها الى دمشق فوصلها سنة ۳۳۰ هجرية ۰ فأقام 
فيها فترة قليلة ثم توجه الى حلب ولزم بلاط سيف 
الدولة الحمداني معززا مكرما بضع سنوات يعتزل 
الناس ویشتفل بالحكمة والتالیف ۰ 


ويحدثنا ابن خلکان عن كيفية دخول الفارابي 
على سيف الدولة فيقول : « رآيت في بعض المجاميع 
ان أيا نصر لما ورد على سيف الدولة وكان مجلسه 
مجمع الفضلاء في جميع المعارف » فأدخل عليه وهو 
بزي الاتراك وكان ذلك زيه دائما فوقف ۰ فقال له 
سيف الدولة : اقعد ۰ فقال : حيث آنا آم حيث 
أنت ؟ فقال : حيث آنت » فتخطى رقاب التاس حتی 
انتهى الى مسند سيف الدولة وزاحمه فيه حتى 
آخرجه عنه ۰ وكان على رأس سیف الدولة مماليك 
وله معهم لسان خاص يسارهم به » قل أن يعرقه 
آحد ٠‏ فقال لهم بذلك اللسان : ان هذا الشيخ 
آساء الأدب واني سائله عن آشیاء ان لم يعرف بها 


۱ 


فأفرقوا به ۰ فقال آبو نصر بذلك اللسان : آیها 
الأمير اصبر فان الامور بعواقبها ٠‏ فعجب سیف 
الدولة منه وقال له : أتحسن هذا اللسان ؟ فقال : 
نعم آحسن آکثر من سبعين لسانا ۰ فعظم عنده ۰ 
ثم آخذ يتكلم مع العلماء الحاضرین في المجلس في 
كل فن * فلم يزل كلامه يعلو وكلامهم يسفل حتى 
صمت الكل و بقي يتكلم وحده ۰ ثم أخذوا يكتبوت 
ما يقوله ۰ فصرفهم سیف الدولة وخلا به فقال له : 
هل لك في أن تأكل ؟ فقال : لا ۰ قال : فهل تشرب ؟ 
فقال : لا ۰ فقال : فهل تسمع ؟ فقال : نعم ٠‏ فآمی 
سيف الدولة باحضار القيان ۰ فحضی كل ماهر في 
هذه الصناعة بأنواع الملاهي ٠‏ فلم يحرك متهم أحد 
آلته الا وعابه آبو نصر وقال له أخطأت ۰ فتال له 
سيف الدولة : وهل تحسن في هذه الصنعة شیثا ؟ 
فقال : نعم ۰ ثم آخرج من وسطه خريطة فتحها 
وأخرج منها عيدانا وركبها ثم لعب يها فضحك متها 
كل من كان في المجلس ء ثم فكها وركبها تركيبا 
آخر ثم ضرب بها فیکی كل من كان في المجلس ء ثم 
فكها وغير تركيبها وضرب بها ضريا آخر فنام كل 
من كان في المجلس حتى البواب ٠‏ فتركهم نياما 


11 


وخ ج * ويحكى أن الآلة السماة بالقانون من 
وضعه وهو آول من رکبها هذا التر کیپ » ۰ 


یوی اق آي همان النازانی لم کن 
یتناول مما کان ینعم به عليه سیف الدولة سوی 
أربعة دراهم في اليوم » يصرفها فيما یحتاجه من 
ضروري عيشه ء و أنه كان لا يعتني بهيئة ولا منزل» 
ولا مکسب ۰ وآنه كان قاضيا في أول آمره ء فلما 
شعن بالمعارف ء وانکشف له الحق ء نبذ ذلك كله ء 
وآقبل بكليته على العلم » فعظم شأنه »> وظهس 
فضلەے و اشتهرت تصانیفه > وصار واحد زماته » 
وبتي مؤثرا للزهد » بالرغم من عظم منزلته » 
وعلو قدره ٭ 


التاريخية مولما بالتنقل والاسفار متذ صباه : تنقل 
في يلاد الاسلام » حتی دخل العراق » و آلم ييغداد » 
فتلقى طرفا من علوم الفلسفة على أستاذ نصراني ء 
وكان من زملائه في التلمذة أبو بشر متى بن يونس 
و بعد آن آقام الفارابي كما نوهنا زمانا في بغداد 
ثم ارتحل الى مدينة حران وفيها يوحنا بن خیلان 


15 


الحكيم التصراني فأخذ عنه طرفا من التطق أيضا ٠‏ 
ثم قفل راجما الى بفداد ٠‏ 


وق بفداد عکف على سير أعماق الفلسفة 
واستخراج معانیها ٠‏ فتناول بالیصث والشرح 
والتعلیق جمیع ما وصل اليه من کتب أرسطو ٠‏ 
وقد وجد کتاب النفس لأرسطو وعلیه بخط أبي 
نصی : اني قرأت هذا الکتاب مئة مرة ۰ كما نقل 
عنه قوله : قرآت السماع الطبيعي لأرسطوطالیس 
الحکیم آر بعين مرة و آری انی محتاج الى مماودة 
قراءته ۰ ويروى عنه أنه سئل : من أعلم بهذا 
الشأن أنت أم آر سطو فأجاب : لو آدر کته لكنت 
آ[کیر تلامذته ۰ 


وقي بغداد آلف الفارابي آکش کتبه ثم انتقل 
منها الى دمشق حیث عمل حارسا في بستان » معرضا 
عن ا لمناصب الرفيعة التي عرضت عليه » وکان في 
الليل يسهر للمطالعة » ويستضيء بقنادیلالحراس ٠‏ 
قام برحلة قصيرة الامد الى مصر سنة ۳۳۷ھ ء ثم 
عاد الى حلب » ثم صحب سيف الدولة الى دمشق 
سنة ۳۳۹ھ ۰ فأدركته الوفاة هناك في شهر رجب 
من نفس العام وله من العس ثمانون عاما » وقيل 


۳ 


أن سیف الدولة حزن عليه حز نا شدیدا ۰ وصلی 
عليه ء ودفن في مقبرة الباب الصفیر ٠‏ 


مكانة الفارابي الفكرية : 

عرف الفارابي بین أقرانه من علماء وفلاسفة 
عصره بأنه كان قوي التفكر » يتقن العديد من 
لفات عصره » قیل آنها تجاوزت السبعین » كان 
متوقد الذهن » حاد الذ‌کاء » ریاضیا شاعرا يعيد 
القور ء كريم النفس ء يحب الغلوة والانفراه ء 
فلا يشاهد الا يقرب الینابیم الرقراقة ء أو بجواد 
الاشجار الباسقة الخضراء » يؤلف و یصنف ویمزف 
أطيب الالحان » وارق الانفام ۰ عشق الوسیقی 
قبر ع فیها ء وداعبت أنام'' الاوتار فاضحك واہکی؛ 
اختر ع القانون وعزف عليه فاستولی على سامعیه ء 
وسلب آلبابهم ء وحب عقولهم » فحلقوا بالأجواء 
مع الاتنان الم العالده بنبرن من ي ايها 
الرقراقة ۰ وکانت للفارابی معرفة في صناعة 
الطب » وعلم بالأمور الكلية منها ولکنه لم يباشر 
آعمالها ولا حاول جز ئیاتها ۰ 


ویعتبر الفارابي أول الفلاسفة العظام الذین 
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اليوناني تاما منظما الى المرب ٠‏ وقد لفت نظره 
ارسطر قشرح کتبه النطقية وعلق علیها فاظهر ما 
غمض من رموزها واشاراتها» و کشف سرهاء و قرب 
متناو لها ء وجمع ما یحتاج اليه منها في کتب صحيحة 
المبارة لطيفة الاشارة متبهة على ما أهمله الفلاسفة 
من صناعة التحلیل وانحاء التعلیم و بن في ذلك آهل 
الاسلام »> حتی سمي النطقي والعلم الثاني يعد 
آر سطو العلم الاول ۰ واعتبره ابن خلدون من 
آکابر الفلاسفة في الملة الاسلامية وأشهرهم ٭وتبرز 
مكانة الفارايي الصحيحة في أنه ما من فكرة في 
تاريخ الفلسفة الاسلامية الا أنت واجد جذورها 
عند الفارابي ٠‏ 


وسعة أفق الفارابي العقلانية تظهر بوضوح في 
مصنفاته الكثيرة التي عالج فيها مختلف العلوم التي 
كانت معروفة في عصره » من الطبيعيات »> الى 
الالهيات » وعلوم الدين كالفقه والكلام » الى 
الرياضيات ومشتقاتها » ال النلك والمنطق 
والاجتماع ¢ والوسیقی 2 والقارابي بنظر علماء 


1۷ 


ورموزها ˆ 


وید کره ابن مباعد فیقول : « لقد آخذ الفارايي 
صناعة النطق عن یوحنا بن جیلان فبذ جمیع آهل 
الاسلام فیها ء و آربی علیهم في التحقیق بها » فشرح 
غامضها ء و کشف سرها ء وقرب متناولها ء وجمع 
ما یحتاج اليه منها في کتب صحيحة العبارة » لطيفة 
الاشارة » منبهة على ما آغفله الكتدي وغره من 
صناعة التحلیل ‏ و آنحاء التعالیم » وعرف طرق 
ستعمالها » و کیف تعرف صورة القیاس في كل 
مادة منها ء فجاءت کتبه في ذلك الغاية الكافية ء 
والنهاية الفاضلة (۱) ۰ ویقال ان سبب قراءة 
الفارابي للحكمة أن رجلا أودع عنده جملة من 
کتب أرسطو » فاتفق أن نظر فيها » فوافقت هوی 
من نفسه » وتحرك الى قراءتها حتى صار فیلسوفا ء 
وقد تخرج ابن سينا بكتب الفارابي ء وانتفع 
بكلامه (۲) ٠‏ ونوه القفطي بنبوغ الفارابي في 
المنطق ء وشرحه لكتب أرسطو قال : « وهذا الرجل 


(9) ابن ابي اصيبعة : ج ؟ من ۱۳۶ ٠‏ 
(؟) ابن خلكان : وفيات الاعيان : ص ٠ (١١‏ 


۸ 


آفهم فلاسفة الاسلام ء و آذکر هم للعلوم القديمة ء 
وهو الفیلسوف فیها لا غير » ٠‏ 

ولقد آکسبت الفارابي مصنفاته في النطق شهرة 
عظيمة حتی أن ابن سينا بالذات قد أخذ علم النطق 
والقیاس من مصنفات الفارابي ۰ والفارابي كما 
هو معروف نهج تهج آرسطو في تعالیمه و تقسیماته. 
والتدرج وقواعد القياس والبرهنة » ولكنه وضع 
قواعد لها وكشف الفالطات ووسع بعض النقاط 
التي أوجزها أرسطو ء بحيث آصبحت مصنفات 
الفارابي في علوم المنطق شعبية لسهولة أسلوبها 
ودقة علومها ٠‏ 
آثار الفارابي العرفانية : 

ترك الفارابي تآليف وتصانيف كثيرة فقد 
آکش‌ها مع مرور الزمن ء وقد أتى على ذکر مؤّلفاته 


شرحا و١5‏ كتايا و۲۵ رسالة » منها ۱۲ كتابا في 


(۱) کتاب اخبار العلماء باخبار العکماء ص ۸۲( ٠‏ 
(؟) عیون الانباء في طبقات الاطباء ج ۴ ص. ۱۳۸ ٠‏ 


5 


المنطق و٩‏ کتب في الریاضیات والنجوم و الکیمیاء › 
ولا کتب في الوسیقی ٠‏ 


ويعد الفارابي الشارحالعر بي‌الوحید لأرسطو * 
ولم تقف شروحاته لأرسطو فحسب ء بل شرح لغيره 
من الفلاسفة والعلماء » ككتاب « النفس » لاسكندر 
آفر وديسي > و کتاب « الجسطي » لبطو لومایوس ٭ 
وكتب القارابي بالاضافة الى هذه الشروحات في 
« العقل والمعقول » و « قوى التقس » و « الواحد 
والوحدانية » و « الجوھر » و «الزمان» و «الفراغ» 
و « الساحة » و « القیاس » 0 


١‏ رسالة في العقل : ذهب فیها الى أن العقل له 
معاني عديدة : فالجمهور يقصدون بالعقل التعقل ء 
والمتكلمون يعنون به « الأمور المشهورة المتعارفة 
عند الجمهور » ٠‏ ثم ينهج نهج أرسطو في مولناته 
المختلفة عندما يتتحدث عن العقل ۰ 

۲ ب كتاب الدينة الفاضلة والمدينة الجاهلة 
والمدينة الفاسقة والمدينة المبدلة والمدينة الضالة 
أو كتاب « السيرة الفاضلة 3 أو الملة الفاضلة ١“‏ * 
ويرى ابن آبي آصیبعة ان « السياسة المدنية » هو 


۲۰ 


ذات « مباديء الموجودات » الذي اشتهر عند دار سي 
الفلسفة » وترجمه موسی بن تیبون الى العبرية ٠‏ 
ویتکون هذا الکتاب من قسمين : القسم الاول 
فلسفي ما ورائي شرح فيه الفارابي مذهب آرسطو 
ومذهب آفلاطون بالأمور العقلانية » وتبسط 
بالنظریات المتعلقة بمکونات الوجود ومباديء 
الوجودات الست ٠‏ 


الم اقات لت تا القلسنة السياسة 
وتعرض للتعاون بین البشر و آصناف الدن ۰ 

۷ے کان ااال ومد العانا مه 
الى احصاء و تلخیص سائر العلوم التي كان الفلاسفة 
الاقدمون یتناولو نها في بحوثهم وجعله في خمسة 
فصول هي : 


١‏ في علم اللسان أو علم اللنة ۰ ۲ - في علم 
ا ور 
الطبيعي والعلم الالهي ۰ ۵ - في العلم الدني وعلم 


الفقه وعلم الکلام ٠‏ طبع هذا الکتاب في مطبعة 
العرقان يصيدا سنة ١54١‏ 2 نم تشرہ الدكتور 
عثمان محمد أمين في مصر سنة ۱۹۳۱ بعد أن 


۳۱ 


صححه ورتبه وقدم له وعلق عليه و تر‌جمه و نشره 
في الاسبانية بمدرید الستشرق بالنسيا سنة 
7 .وف كل فصل من الفصول الخمسة يعرف 
الفارابي كل علم و کل فرع محددا اياها وشارحا لها 
شرحا موجزا مبسطا ٠‏ 


۷ کتاب « التوفیق بين آفلاطون و آر سطو‎ ٤ 
٠ » أو « الجمع بين رآي الحکیمین‎ 


یقول الفارايي في مقدمة هذا الکتاب : « رأيت 
آکش أهل زماننا قد تحاضوا وتنازعوا في حسدوث 
العالم وقدمه وادعوا أن بين الحكيمين المقدمين 
البرزین اختلافا في اثبات البدع الاول وقي وجود 
الاسباب منه» وف آس النفس والعقل» وق المجازات 
على الافعال خب‌ها وشرها ء وقي کثی من الأمور 
المدنية والخلقية والنطقية » آردت ۰ في مقالتي 
هذه » أن آشر ع في الجمع بین رآییهما ؛ والابانة 
عما يدل عليه فحوى قوليهما » لیظهر الاتفاق بين 
ما كانا يعتقدانه » ويزول الشك والارتياب عن 
قلوب الناظرين في کتبهما ٠‏ وأبين مواضع الظنون 
ومداخل الشكوك في مقالاتهما ء ٠‏ لان ذلك من اهم ما 
يقصد بيانه » وأنفع ما یراد شرحه وایضاحه » ٠‏ 


۳۲ 


وق القدمة نلاحظ أن الفارايي یتحدث عن 
الفلسفة وما يتفرع عنها ويستعرض كيفية التدرج 
فيها وترتيب العلوم المتفرعة عنها » ثم يعمدا الى 
ايجاز كتب أفلاطون وتلخيص فلسفته في قسم خاص 
من الكتاب » ويفرد كذلك بحثا آخر عن الكتاب 
بس لات ماناک | وسيل 7 تاس 
مذهبه محاولا التوفيق بین التعليمين وخاصة ما 
يتعلق منها بقدم الجواهر « أأعيان الجواهر أقدم 
آم مثلها ؟ يعني : أيهما أقدم في الوجود : الجسم 
المادي في عالمنا كما يقول آرسطو ۰ آم صورة الجسم 
مجردة من الادة ف الملا الأعلى ؟ » كيف يكون 
الابصار ٭ آبانتعال في البصی ء كما يقول آرسطو 
آم بخروج شيء من العین يحيط پالاجسام » كما 
یترل افلاطرن ؟ آیکون البصم بانمکاس التور عن 
الاجسام ال المين ام بک وع تور من ات ال 
الاجسام ؟ الطبع آشد تملکا للانسان آم العادة ٩‏ 
النفس ء العالم قديم كما يقول آرسطو آم محدث 
كما يقول أفلاطون ؟ وهل له صانع هو علته الفاعلة 
آم لا ؟ الفيض ٠‏ الثواب والعقاب ۰ 


الشيق الحقاني الى القول بأنهما لم يناقضا يعضهماء 


۳۳ 


وما مذاهبهما الا تعابير مختلفة لحقيقة واحدة ٠‏ 
« ونحن نجد الألسنة المختلفة متفقة بتقدیم هذين 
الحكيمين ۰ وف التفلسف بهما تضرب الامشال ء 
والیهما يساق الاعثیار » و عندهما ينتهي الوصف 
ال العميقة » والملوم اللطیفة » والاستنباطات 
المجيبة , لفون ق الماني الدقيقة ۰ الژدیة في 
کل شيء الى الحقيقة » ۰ 


ومما لا شك فيه ان كتاب الجمع بين دآيي 
الحكيمين يؤكد بأن الفلسفة بالرغم من اختلاف 
وجهات نظر الفلاسفة واحدة لا يبدل الزمان 
مقاصدها وغاياتها » بل يبدل صورها وطرائفھا ۰ 
ولكن البعض من الذين ناقشوا آراء الفارابي في 
هذا الكتاب يذهب إلى أن الخلاف بين آفلاطون و بین 
أرسطو » في الأمور التي استعرضها الفارايي وعير 
عن رأيه فيها عظيم جدا حتى التضاد أو التناقض 
كما هو معروف في تاريخ الفلسفة ٠‏ ويردون 
مساو لة الفارابي للتوفيق بينهما الى آن القارابي 
لم يكن قد اطلع على جميع آراء آرسطو الخالصة 
من الشوائب الذي علق بها من‌الذهب الاسكندرانيء 
وكذلك لا یعرف جمیع نظريات وآراء آفلاطون 
الخالصة من الأدران والشوائب ذاتها - 


۳ 


ولم يقف رأيهم عند هذا الحد بل تعداه الى 
الزعم بأن الفارابي لم يوازن بين آراء آفلاطون 
و بین آر اء آر سطو > انما وازن آراء الاسكندرانيين 
الذين شوهوا آفلاطون وبين آراء الاسکندرانین 
آنفسهم من‌الذین‌شوهوا آراء آرسطو على الأخص ٠‏ 
ویشرون الى أن الفارابي اعتمد في ذکر آقاویل 
هذين الحكيمين في اثبات الصانع على رسالة 
لامو تيوس في الموضوع نفسه * وآمونيوس هذا هو 
مو سس المذهب الاسكندراني . 


وكذلك آکئی الفارا بي عند التوفيق بين 
أفلاطون وأرسطو من الاستشهاد بكتاب « أثولوجيا » 
وكتاب « أثولوجيا » هذا منحول لأرسطو ۰ وانه 
ليس سوى مقطعات مفردة من كتاب التاسوعات 
لأفلوطين » وخصوصا من الفصول الرابع والخامس 
والسادس ٠‏ ولقد آمن الفارابي الايمان كله بصحة 
نسبة هذا الكتاب الى أرسطو فاتخذه مصدرا 
لنظريأته » بینما لا يوجد فيه الا آراء اسكندرانية » 
لذلك يمكن القول بأن الفارابي لم يوفق تمام 
التوفيق في الجمع بين رآيي الحكيمين » کونه بنى 
مذهبه الانتقالي التوفيقي على ما ورد في كتاب 
« الأيثولوجيا » المزيف » ولم يخامره الشك في هذا 


o 


الکتاب » ولا تصور وقو ع التناقض عند آرسملو ء 
پل آمن حرصا منه على وحدة الفلسفة وعدم تبدلها 
پتبدل الزمان » والکان » واعتقاده يوحدة العقل ء 
واتفاق الناس فيه » وان الحكمة والشر‌يعة واحدة, 
لا تخالف الدین ۰ لذلك رآی الفارابي أن یحاول 
تطبیق مذهب الحکیمین على عقائد الدین الاسلامي 
وتعاليمه ٠‏ 


واللاتينية « ديتر‌يشي » ۰ مشكوك بصحة انتساب 

س كتاب السياسات المدنية : حيدر آباد سنة 
۳ وترجم الى الالمانية والعبرية ٠‏ 

۷- تحصيل السعادة : حيدر آباد سنة ۱۹۳۲ ۰ 

 /‏ التنقیب على السمادة : حیدر آیاد سنة 
٠» ٣‏ 

٩‏ - رسالة في اثبات الفارقات : حیدر آیاد سنة 
۲ ء 

۰ ۱۹۳۳ التعلیقات : حيدر أباد سنة‎ ٠ 


۳۹ 


٢‏ ۔ رسالة فیما ينبني أن يقدم قبل تعلم 
النلسنة ٠‏ 

٠ عيون البائل‎ ١ 

6رت نامع ونا لا يضم ين اكا الو 

6 الابانة عن غرض آرسطوطالیس ٠‏ 

٩‏ - غيون المسائل ( ۲۲ مسالة في النطق 
والطبیمیات و الاورائیات و التفس والفلك ) ۰ 

۷ - مسائل فلسفية وأجوبة عنها ( ۶۲ مسألة 
في مختلف فروع الفلسفة والعلوم ) ۰ 


و پالاضافة الى هذه الکتب والرسائل له کتب 
كثيرة جلها كما أشرنا مفقود » وقد خصص بعضها 
للرد على جالينوس ء وابن الراوندي » والرازي » 
دیحیی النحوي » ويقال أن له كتاب في الخطابة يقع 
قي عشرين جزعا ٠‏ 

وروی له الأقدمون أبياتا من الشعر » شك ابن 
خلکان فیها » وان يكن قد نقلها مع الناقلین ۰ 
ومتها قوله : 


۳۷ 


يا علة الأشياء جمعا ء والذي 
رب السماوات الطباق » ومر كل 
في وسطهن من الثری والأيحمس 
اني دعوتك مستجييا مذنبا 
قاغفی خط خطيكقة مذنب ومتصم 
هذب بفیض منك رب الكل من 
وله آیضا : 
اسی گل شين في باق 
وكن للحقائق في حیسز 
فما الدار دار مقسام لنا 
وما المرء في الارض بالمجز 
ينافس هذا لهذا على 
وهل نحن الا خطوط وقعن 
محيط السماوات أولى بنا 
فماذا التنافس في مركن 


A 


مذهب الفارابي وقلسفته : 


بالرغم من أن آغلب الدين بحثوا في آثار 
الفارابي ومصنفاته الفتلسفية والعلمية والمنطقية 
يؤكدون بوجود نوع من المشادة والتناقض بين 
الفارابي ء الذي يعد بحق سابق المتكلمين وزعيمهمء 
و بین « مدرسة الفلاسفة » التي كان الر ازي آحد 
مژسسیها ۰ ویردون هذا التناقض لأن فلسفة 
النارايي حسب زعمهم نظرية بواسطة النطق الذي 
تفرد به ء بینما ذهبوا الى أن فلسفة الرازي 
استنباطية استنتاجیة عن طريق الاختبار العملي 
والعقلي ۰ 

ونحن تری أن مذهب الفارابي لا یختلف عن 
مذ هب الفلاسفة العرب ء الذين شرحوا فلسفة 
آرسطو ومزجوها بالآراء الافلاطونية الحورة في 
مدرسة الاسكندرية ء وقد آخذ بهذا الذ هب قبله 
الكندي » وبعدہ ابن سينا واين رشد ٠‏ ولکن 
الفارابي قام بشروحات وتعليقات فريدة من نوعها 
لتضلمه في علم النطق ۰ وسموه في النظریات 
العقلانية ٠‏ 

وليس التناقض الموجود في بعض أقوال وآراء 


۳۹ 


الفارابي العرفاتية الا رموزا واشارات لم یفهمها 
المتآخرون فراحوا يهزأون یفلسفته ویمیبون عليه 
یعض الافکار العقلانية الاورائية ویحیطو نها بهالة 
من التناقض والریب ۰ ولنستمع الى ابن طفیل 
ماةا یقول : « ان معظم ما دونه آبو نصر الفارابي 
كان في النطق ٠‏ وآما ما اتصل بنا من کتبه قي 
الحکمة الصحيحة فمملوء پالریب والتتاقض » ۰ 


و یقول صاعد الاندلسي : « بن في صناعة النطق 
جميع آهل الاسلام ء واربی علیهم بالتحقيق فیها ء 
فشی ح غامضها وكشف سرها وقرب تناولها > وجمع 
ما یحتاج اليه منها في کتب صحيحة العبارة ء لطيفة 
الاشارة » منبهة على ما أغفله الكندي وغره من 
صتاعة التحليل واتحاع التعاليم 3 فجاوت كتبه في 
ذلك الفاية الكافية والنهاية الفاضلة » ٠‏ 


ولا بد لنا طالما نتحدث عن مذهب الفارابي 
وفلسفته من التطلعالى آراء يعض العلماء و الفکر ين 
الذين عالجوا أفكار وتأملات الفارابي وفلسفته 
ومذهبه ٠‏ قال الدكتور ابراهيم مد کور : « في 
أساس مذهب الفارابي نجد آرسطو وأفلوطين - 
اذا كان المفكر العربي قد أخذ عن آرسطو فكرة 


۳۰ 


الآلهة « الروح الحض » فقد قبس عن أفلوطين 
فكرة الاله اللامتناهي والتسامي فوق الکائنسات ٠‏ 
واذا كانت نظرة العقول العشرة مستمدة من نظام 
آرسطو الفلکی ۰ فانها مستندة بالوقت نفسه الى 
مباديء الفیض لأفلوطين ٠‏ واذا قال مع أرسطو 
بأن التفس صورة الجسد » فقد جزم مع مدرسة 
الاسكتدرية بأنها جوهر روحاني مفارق ٠‏ واذا 
كانت السعادة التامة عند الفارايي نجد آصولها في 
کتاب الاخلاق لأرسطوءفانها تر تبط حتی لا انفصام 
پتساعیات أفلوطين وفکرة انغطاف النفس 
وانجذابها الى اللا الأعلى )۱( 4 ۰ 


ولكي یظهر الطابع الروحاني المثالي عند 
الفارابي يقول مد‌کور : « يرى الفارابي الروح 
في كل مكان : الهه روح الارواح » وعقوله المفارقة 
كائنات روحية محض » ورئيس مدنيته أو تبیه 
هو انسان تسیطر فيه الروح على الجسد *والروح 
هو الذي يسير العالم السماوي وينظم عالم فحن 
تحت القس ٭ وهنه الروحانية هي من ناحية 


أخرى تعظيم للعقل وحنين للنکر » فالكائن الاول 


(() مكانة الفارابي : ص :۲۲ ٠‏ 


۳۱ 


هو عند الفارابي معقول العقولات وفكرة الفکر » 
ولیست الکائنات الاخری سوی امتداد لهذا العقول 
ومظهر من مظاهر هذا الفکر ٭ ونحن لا نصعد الى 
العالم الروحاني ولا تحصل على السعادة الا پالنکی 
و العلم والتأمل (۱) » 3 


وعندما یعالج الدکتور عشمان أمين الناحية 
التوقيقية عند الفارايي يقول : « فیلسوف مسلم 
جمع بين مزيتين : الاخلاص للفلسفة والایسان 
بالدین ۰ وبهاتین الزیتین حاول أن یوفق ہین 
لغتين » لغة العقل ولغة القلب » وهما عنده لفتان 
مفهومتان ضروریتان للانسانية التي تريد أن 
تتخطی نفسها ساعية وراء الکمال » و کأن الفارابي 
قد چاء الى العالم ليؤدي رسالة جليلة خلاصتها ان 
الفلسفة والدين هما المعين الصاف للحياة الروحية 
التي بها يكون الجتمع الانساني فاضلا و بدونها 
یکون ضالا ۰ فویل للمجتمم اذا تنك للفلسنة أو 
الدين » وما آشقانا اذا طفت علینا الادة فخلت 
حياتنا من مشاغل الروح ۲( 4 ۰ 


(() اپلصدر نفسه : من ۲۲۰ , 
(۴): شخصیا تومذاهب فلسفية : ص ۲۱ ۰ 


۳ 


ویتناول الستشرق دي بور الفارايي من 
الناحية الفلسفية فیقول : « اذا نظرنا الى فلسفة 
الفارابي في جملتها » وجدناها مذهبا روحانیا 
متسقا تمام الاتساق » و بعبارة آدق مذ‌هبا عقلیا ˆ 
وكل ما هو مادي محسوس فمنشأه القوة المتخيلة 
ویمکن اعتباره تصورا مشوشا ۰۰ كان الفارابي 
يعيش في عالم العقل ابتغاء للخلود - و کان ملكا في 
عالم العقل أما من حيث ما يقتنى من متاع الدنيا 
فكان فقبرا ۰ كان فانیا في مجردات العقل المحض 
وكان تلاميذه يجلونه ويرون أن الحكمة قد تجسدت 
فيه » آما علماء المسلمين الحقيقيون فقد رموه 
بالزندقة فوسم بها الى الابد ء وقد يكون لرأيهم 
هذا ما يؤيده ۰۰ لم يجعل بين تعاليمه في الاخلاق 
والسياسة مكانا لأمور الدنيا أو للجهاد ٠‏ ولم تكن 
فلسفته ترمي الى اشباع الرغبات المادية من أي 
نوع (۱) » * 


ويصف الخوري الياس فرح فلسفة الفارابي 
بأنها مزیج من مذاهب آفلاطون وأرسطو والمشائين 
والاسكندرانيين » ويقول : « كانت الافلاطونية 


(۱) تاريخ الفلسفة في الاسام : ص ۱۷۲ ٠‏ 


۳۳ 


بحاجة الى شيء من الروح العلمية الدققة والر‌صانة 
النطقية فحذف منها النارابي تلك الاحلام الشعرية 
التي لا تستند على تجر بة ولا برهان » کالتول في 
أزلية النفس ء وتذکی العلوم » والتناسخ ء 
والاضمحلال الكلي في الله » و آدخل فیها تحلیلات 
آرسطو العميقة في علاقة النفس بالبدن ء ا 
e‏ سم سے ۷ 


ویتساءل الأستاذ محمد موسی اذا كان الفارابي 
قد وفق بين العقل والنقل من خلال آرسطو » فیقول: 
« هل تجح الفارايي فيما آراده من التوفيق بين 
العقل والوحي أو بين الفلسفة والدين ؟ نرى أنه 
مع ما يذله من جهد في هذا المضمار ‏ من السهل 
أن نقول : لا ء ذلك أنه على الرغم من محاولة 
الفار اد بي الى حل مسألة الواحد وصدور العالم عته, 
e‏ هذا الصدور » قد بقي اله آرسطو غي 
مقبول في الاسلام مع ما نال نظرية آرسطو من 
تعدیل يرجع الى آفلاطون ومدرسة الاسكندرية ٠٠‏ 
وق الحق أن الها يصور العالم عنه بلا ارادة وخلق 
منه » ولا نشاط له » و بینه وبين هذا العالم وسطاء 
عدیدون ‏ ولا يعلم الا ذاته ء انه كذلك لا یمکن 


۳ 


أن يتفق والعقائد الصحيحة التي چاء بها الاسلام ۰ 
وان عني الفارايي - في نظر ية الفيض التي أراد 
بها على ما هو معروف التوفیق بين آرسطو 
والاسلام ‏ یجعله سببا قاعلا )١(‏ » . 


ونحن نقول بعد هذه الآراء المتنوعة المختلفة 
لقد كان الفارابي وما خلفه من تراث عقلاني 
عرفاني حجر الزاوية الصلد في بناء شرخ الفلسفة 
الاسلامية الصحيحة الناهدة الى المثالية والكمال 
المطلق الخالي من الشوائب والأدران ء وستظل 
آفکاره الحقانية تتبوا الصدارة حتى يطل على 
العالم الاسلامي عبقري جدید یفعل ما فعلهالقارا بي 
في عصره ٠‏ 
الفارابي والمنطق : 

من ا لمؤکد ان علم المنطق یعتبر من الموضوعات 
الهامة التي شغلت معظم أوقات الفارابي »فاشتفل 
فيه كعلم مستقل وكتب فيه كثيرا » كما نقل كافة 
النظریات المنطقية اليونانية تامة منظمة مرتبة الى 
العرب في كتب صحيحة العبارة لطيفة الاشارة متبهة 


(() بین الدين والفلسفة : ص ۲۳ « 


o 


ومرشدة على ما آغفله الفلاسفة الذین تقدموه من 
صناعة التحلیل و آنحام اللي فکسب قصب السبق 
على جميع فلاسفة الاسلام الذين اهتموا بالعلوم 
العقلانية الماورائية الناهدة الى الكمال والرفسة 
والسرمد ء لذلك لقب عن جدارة بالعلم الثاني يعد 
أرسطو المعلم الاول ٠‏ واعتبره ابن خلدون من 
عظماء العباقرة الفلاسفة الر بانيين في اللةالاسلامية 
وأشهرهم ۰ 

ومما لا جدال فيه أن الفارابي قد تعمق في علم 
شهرة واسعة في هذا الجال » وجعله يرتقي الى 
مصاف النوابغ الخالدون ۰ وقد أذاع نظرياته 
النطقية برسائل عديدة احتلت مكانا رفيعا سامیا 
في الاوساط العلمية ء حتى ان ابن سینا ء كما يشير 
الى ذلك بالذات ء تعلم المنطق والقياس من مصنفات 
وشروحات الفارابي عليها وعلى مصنفات الفلا سفة 
الذين سيقوه ۰ 

و اللاحظ أن الفارابي في هذا المجال قد سلك 
مسلك آرسطو و نهج نهجه حرفیا من ناحية التعلیم 
و التدرح > وقواعد القیاس والبر‌هنة » وايجساد 


۳۹ 


القواعد لها ء ولم ینفل عن الاسهاب والتوسم في 
بعض التواحي والأمور التي اختصی‌ها آرسطو ء 
و آجمعت الآراء على أن اثفارابي هو رائد الفلاسفة 
الاول في الاسلام بلا منازع » وآقربهم الى سي 
آعماق فلسفة آرسطو وتوضيحها ٠‏ 


یقول اين خلکان (۱) » الفاراپي آکبی فلاسفة 
المسلمين على الاطلاق » فقد آوجد مذ‌هیا فلسفيا 
كاملا » وقام في العالم الاسلامي بالدور الذي قام 
په آفلاطون في العالم الف بي » وهو الذي آخذ عنه 
ابن سينا وعده آستاذا له ء كما آخذ عنه اين رشد 
وغيره من فلاسفة الاسلام 7 


وليس علم المنطق سوى التفكير الحقاني الذي 
يرشد الى الدروب الخالية من العقبات » والبعيدة 
عن الاخطاء ء والتي توصل النفس الى الحقيقة 
الفاعلة في الوجود والموجودات » عن طريق التامل 
والتفكر پالنتائج والحاصلات اليقينية ء البعيدة 
عن الخطأ المنسجمة مع الصواب » حرصا على عدم 
وقوعنا في التناقضات والمغالطات » وصناعة المنطق 


1 


(۱) ابن خلكان : وفيات الاعيان ج ؟ من ٠ (١١‏ 


۳۷ 


تهب العقل مجموعة من القوانین التي ترشده الى 
سواء السبیل ۰ وتنقله الى الحقائق الدقيقة الخفية 
وراء العقولات (۱) ٠‏ 


ولا كانت العقولات على نوعين : منها ما 
لا يدرك الا بواسطة التدقیق » والتأمل ء والتفکی ء 
والاستنباط ء على قياس واستدلال » ولر پما تاه 
في لججها الانسان وابتعد عن دروب الحق ٠‏ وعلیها 
مدار علم النطق » ومن قضایاها پستمد میاحشه 
العرفانية * ویعضها یحصل للانسان مند آول آمره 
من حيث لا یشس ولا يدري كيف ومن أين 
حصلت (۲) ۰ « وهي التي يجد الانسان نفسه 
کاتھا فطرت على معرفتها واليقين بها : مشل ان 
الكل أعظم من جزئه » و أن كل ثلاثة فهو عدد فرد » 
وأشياء أخر يمكن أن يغلط فيها ويعدل عن الحق 
الى ما ليس بحق » وهي التي شأنها أن تدرك يفك 
وتأمل وعن قياس واستدلال : ففي هذه دون تلك 
يضطن الانتيان الذي اعمس و قرف على الق 
اليقين في مطلوباته كلها الى قوانين المنطق » ۰ 


(۱) احصاء العلوم : الفصل الثاني في علم ابللطق صن ۲۷ ٠‏ 
(؟) تحصيل السعادة : ص ٣‏ + 


۳۸ 


و یری الفارابي ان هذه الصناعة المنطقية 
تناسب وتنسجم مع صناعة النحو : ذلك أن نسبة 
صناعة المنطق الى العقل والعقولات كنسبة صناعة 
النحو الى اللسان والألفاظ > فكل ما يعطيناه علم 
النحو من القوانينفي الالفاظ فان علم المنطق يعطينا 
نظائرها في المعقولات ٠‏ 


« وتناسب أيضا علم العروض : فان نسبة علم 
المنطق الى المعقولات كنسبة العروض الى أوزان 
الشعر » و کل ما يعطيناه علم العروض من القواتین 
في أوزان الشعی فان علم المنطق يعطينا نظائرها في 
المعقولات م ٠‏ 


وأيضا فان القوانين المنطقية التي هي آلات 
يمتحن بها في المعقولات ما لا یؤمن أن يكون العقل 
قد غلط فيه أو قصر في ادراك حقيقة » تشبه 
الموازين والمكاييل التي هي آلات يمتحن بها في 
کثیر من الاجسام ما لا يؤمن أن يكون الحس قد 
غلط فيه أو قصی في ادراك تقدیره . و کالساط 
التي یمتحن بها في الخطوط ما لا یژمن أن یکون 
الحس قد غلط أو قصر في ادراك استقامته , 
و کالبر کار الذي يمتحن به في الدوائر ما لا یؤمن 


۳۹ 


استدارته * 


فهذه جملة غرض النطق ٭ وبين من غرضه 
عظیم غنائه : وذلك في کل ما نلتمس تصحیحه عند 
آنفسنا ء وفیما نلتسس تصحیحه عند غيرنا ء وفیما 
یلتمس غيرنا تصحیحه عندنا : فانه اذا كانت عندنا 
تلك القوانین والتمسنا استنباط مطلوبو تصحیحه 
عند آنفستا لم نطلق آذهاننا في تطلب ما نصححه 
مهملة تسبح في أشياء غير محدودة وتروم الصی 
اليه من حيث اتفق ومن جهات عسى أن تغلطنا 
فتوهمنا فيما ليس بحق أنه حق فلا نشعر به » بل 
ينبغي أن نكون قد علمعا آي طريق ينبغي أن نسلك 
اليه وعلى أي الاشياء نسلك ومن أين نبتدیء في 
السلوك .2 وكيف نقف من حيث تتیقن أذهاننا 
وكيف نسعى بأذهاخنا على شيء شيء منها الى آن 
نفضي لا محالة الى ملتمسنا » ونكون مع ذلك قد 
عرفنا جميع الاشياء الغلطة لنا والمليسة علينا 
فنتحرز منها عند سلوكنا ٠‏ فعند ذلك نتيقن فيما 
تستنیطه آنا صادفنا فیه الحق ولم نقلط - وإذا 
راینا آسس شيء استنبطناه فغیل الينا آنا قد سهونا 


5+ 


عنه امتحناه من وقتنا : فان كان فيه غلط شعر نا 
به و آصلحنا موضع الزلل بسهو لة » ۰ 


وعلی هذه الصورءة يرى الفارابي ان عملیات 
المقل تشرح بالألفاظط 0 واحیان ا ينشأ الخطأ في 
الفهم عن خلاف في تحديد اللفظ أو في غموضه 
وتعقيده والتباسه » وقد ينتج ارتباط وثيق بين 
اللنظ والفکر > يقتضي أن لا يستغني الفكس 
الصحیح ولا الحكم الصائب عن العلم بمعاني 
الالفاظ علما دقيقا ثابتا ۰ ومن هنا نتأكد ان 
موضوعات النطق ليست سوی العتولات من حيث 
تدل علیها الالفاظ ؛ والالفاظ من حيث هي دالة 
على العقولات ٭ 


ولیست المعرفة الحقاتية پنظر الفارابي سوی 
ادراك العقل لماهية لفظة ما » کالشمس والقمر 
والانسان » ويصل ذلك يطريقة الحد ۰ ومن 
التصور كما يقول الفارابي ما لا يتم الا بتصور 
آخر يتقدمه كالجسم مثلا لا يمكن تصوره ما لم 
يسبقه تصور الطول والعرض والعمق - ومنه ما 
لا يحتاج الى تصور سايق كالوجوب والامكان لأنها 
معان ظاهرة » صحيحة » مر كوزة في الذهن ٭ 


۱ 


والمنطق كما یری الفارا بي 2 قیما يعطي من 
قوانين الالفاظ انما يعطي قوانين تشترك فيها 
آلفاظ الأمم » ويأخذها من حيث هي مشتركة 2 
ولا ینظر في شيء مما يخص آلفاظ أمة ماء يل 
يوصي أن یؤخذ ما يحتاج اليه من ذلك عن آهل 
العلم بذلك اللسان ٭ وآما عنوانه فبين أنه ينبيء 
عن جملة غرضه : وذلك أنه مشتق من النطق ۰ 
وهذه اللفظة تقال عند القدماء على ثلاثة معان : 
آحد‌هما القول الخار ج بالصوت » وهو الذي به 
تکون عبارة اللسان عما في الضمبر ٠‏ و الثاني القول 
الر کوز في النفس » وهو المقولات التي لا تدل 
علیها الالفناظ ٠‏ و الثالث القوة النفسانية الفطورهة 
في الانسان » التي بها يمين التمییز الخاص بالانسان 
دون ما سواه من الحيوان » وهي التي بها يحصل 
للانسان المعقولات والعلوم والصنائع » وبها تكون 
الروية ء ويها يمين بين الجميل والقبیح مسن 
الافعال ٠‏ وهي توجد لكل انسان حتى في الاطفال » 
لكنها نزرة لم تبلغ بعد أن تفعل فعلها : كقوة رجل 
الطفل على المشي ٠‏ وكالنار اليسيرة الضوء التي 
لا تبلغ أن تحرق الجذع » وف المجانين والسکران 
كالعين الحولاء » وف التائم كالعين المغمضة » وق 


لگ 


الغمی عليه کالمین التي علیها غشاوة من بخار أو 
غره ۰۰۰ (۱) » ۰ 

وأجزاء المنطق حسب اعتقاد الفارابي تفسم 
الى ثمانية أقسام : وذلك أن أتواع القياس وأنواع 
الأقاويل الى لها سے رای مطلزب في 
الجملة ثلاثة » وآنواع الصنائع التي فعلها بعد 
استكمالها أن تستعمل القياس في المخاطبة في الجملة 
خمسة : برهانية وجدلية وسوفسطائية وخطبية 
وشعرية ۰ فالبرهانية هي الاقاويل التي شأنها أن 
تفيد العلم اليقين في المطلوب النى نلتمس معرفته, 
سواء استعملها الانسان فيما بينه وبين نفسه في 
استنياط ذلك المطلوب ء أو خاطب بها غيره > أو 
خاطبه بها غيره في تصحيح ذلك المطلوب : فانها في 
آحوالها كلها شأنها أن تفید العلم اليقين » وهو 
العلم الذي لا يمكن أصلا أن يكون خلافة ء ولا 
يمكن أن یرجم الانسان عنه ء ولا أن يعتقد فيه 
أنه يمكن أن يرجع عنه » ولا تقع عليه فيه شبهة 
تخلطه ولا مغالطة تزيله عنه » ولا ارتياب ولا تهمة 
له بوجه ولا بسبب (۲) . 


)0 الفارابي : اهصاء العلوم ص ۷۸ ٠‏ 
(۴) ابلصدر نفسه ص ١م ٠‏ 


الف 


أما الأقاويل الجدلية التي شانها أن تستعمل في 
آمرین : أحدهما أن يلتمس السائل بالأشياء 
المشهورة التي يعترف بها جميع الناس غلبة المجيب 
في موضع يضمن المجيب حفظه أو نصرته بالأقاويل 
المشهورة أيضا * ومتى التمس السائل غلبة 
المجيب من جهات و بأقاويل ليست مشهورة .والتمس 
الجیب حفظ ما دضعه ان شارت بالاقادیل التي 
ليست مشهورة لم يكن فملهما ذلك فعلا على طریق 
الجدل ٠‏ 


والثاني أن يلتمس بها الانسان ايقاع الظن 
القوي في رأي قصد تصحيحه اما عتد تفسه واما 
عند غيره حتى يخيل أنه يقين من غير أن يكون 
يقينا ۰ والأقاويل السوفسطائية هي التي شأنها 
أن تغلط وتضلل وتليس وتوهم فيما ليس بحق 
أنه حق » وفيما هو حق أنه ليس بحق ء وتوهم 
فيمن ليس بعالم أنه عالم نافذ » وتوهم فيمن هو 
حكيم عالم آنه ليس كذلك ۰ وهذا الاسم ء آعني 
السفسطة ء اسم المهنة التي بها يقدر الانسان على 
المغالطة والتمويه والتلبیس بالقول والايهام ؛ اما 
في نفسه آنه ذو حكمة وعلم وفضنل ء أو في غيره 
أنه ذو نقص » من غير أن يكون كذلك في الحقيقة ء 


۹4 


واما في رأي حق أنه ليس بحق ء وفیما لیس بحق 
أنه حق ٠‏ 


وهو مركب في اليونانية من « سوفيا » » وهي 
الحكمة » ومن « اسطس » وهو الموه ٠‏ قمعناه 
حكمة مموهة ۰ وكل من له قدرة على التمويه 
والمغالطة بالقول في أي شيء كان » سمي بهذا 
الاسم » وقيل انه سوفسطائي ٠‏ وليس كما ظن 
قوم أن « سوفسطا » اسم انسان كان في الزمان 
القديم » وأن مذهيه ابطال الادراك والعلوم ء 
وشيعته الذين يتبعون رأيه وينصرون مذهبه 
يسمون سوفسطائيين ء وکل من رأى راي ذلك 
الرجل و نصر مذهبه سمي بهذا الاسم : فان هذا 
ظن غبي جدا ء فانه لم يكن فيما سلف انسان كان 
مذهبه ابطال العلوم والادراك » يلقب بهذا اللقب؛ 
ولا القدماء سموا بهذا الاسم أحدا ء لأجل أنهم 
نسيوه الى انسان كان يلقب بسوفسطا » پل انما 
كانوا يسمون الانسان بهذا الاسم لأجل مهنته 
و نوع مخاطبتهوقدرته على جودة الفالطةو التمويه, 
كائنا من كان من الناس ء كما لا یسمون الانسان 
جدليا لأنه ينسب الى انسان كان يلقب بجدل » بل 
يسمونه جدليا لهنته ونوع مخاطبته ولقدرته على 


{o 


حسن استعماله صناعته » کائنا من كان من الناس ٠‏ 
فمن کانت له هذه القوة والصناعة فهو سوفسطائي» 
ومهنته هي السوفسطائية » وفعله الكائن عن مهنته 
فعل سوقسطائي (۱) ٠‏ 

أما الأقاويل الخطبية فهي التي من شأنها أن 
يلتمس بها اقناع الانسان في أي رآي كان » وآن 
ین هته إلى آن يكن اق مأيقال لو يدق به 
تصديقا ماء اما أضعف واما آقوی : فان التصديقات 
الاقناعية هي دون الظن القوي ء وتتفاضل فيكون 
بعضها أزيد من بعض على حسب تفاضل الاقاويل 
قي القوة وما يستعمل معها : فان بعض الاقاويل 
القنعة يكون أشفى وأبلغ وأوثق من يعض ء كما 
يعرض في الشهادات : فانها كلما كانت أكثى فانها 
أبلغ من الاقناع وايقاع التصديق بالخبر و آشنی ء 
ویکون سكون النفس الى ما يقال آشد ء غير أنها 
ب على تفاضل اقداعاتها - ليس منها شيء یوقم 
الظن المقارب لليقين : فبهذا تخالف الخطابة الجدل 
في هذا الباب ٠‏ 

والأقاويل الشعرية هي التي تركب من أشياء 


(۱) القارابي : احصاء العلوم من ۸۶ ,م 


بف 


شانها أن تخیل في الامس الذي فيه الخاطبة حالا ما . 
أو شيئا آفضل أو آخس . وذلك اما جمالا أو قبسا 
أو جلالة أو هوانا » آو غير ذلك مما یشاکل هذه * 
ويعرض لنا عند استماعنا الاقاويل الشعرية عن 
التخييل الذي يقع عنها في آنفسنا شبيه بما يعرض 
عند نظر نا الى الشيء الذي يشبه ما نعاف ۰ فاننا 
من ساعتنا يخيل لنا في ذلك الشيء أنه مما يعاف » 
فتنف. أنفسنا منه » فنتجنبه وان تيقنا أنه ليس في 
الحقيقة كما خيل لنا »فنفعل فيما تخيله لنا الاقاويل 
الشعرية ء وان علمنا أن الام ليس كذلك »كفعلنا 
فيها لو تيقنا أن الامر كما خيله لنا ذلك القول : 
فان الانسان كثيرا ما تتبع أفعاله تخيلاته آکثر مما 
تتبع ظنه أو علمه » لأنه كثيرا ما يكون ظنه أو 
علمه ء مضادا لتخيله فيكون فعله الشيء بحسب 
تخيله لا بحسب ظنه أو علمه » كما يعرض عن 
النظر الى التماثيل المحاكية للشيء وا لی الاشياء 
الشبپهة بالأمور )۱( ١‏ 


وانما تستعمل الاقادیل الشع یة في مخاطبة 
انسان یستنهض لفعل شيء ما باستفزازه اليه 


(۱) الفارابي : احصاء العلوم من ( ۸۶ - ۸۵ ) ٠‏ 


۷ 


واستدراجه نحوه : وذلك اما يأن یکون الانسان 
الستدرج لا روية له ترشده فینهض نحو الفعمل 
الذي یلتمس منه بالتخییل مقام الروية » واما أن 
يكون انسانا له روية في الذي يلتمس مته ء ولا 
یؤمن اذا روی فيه أن یمتنع » فیعاجل بالأقاويل 
الشعرية لتسبق بالتخييل رويته » حتى يبادر الى 
ذلك الفعل » فيكون منه بالعجلة قبل أن يستدرك 
برويته ما في عقبى ذلك الفعل » فيمتنع مته أصلا ء 
آو يتعقبه فيرى آن لا يستعجل فيه ويؤخره الى وقت 
آخر ۰ ولدلك صارت هذه الاقاويل الشعرية دون 
غيرها تجمل و تزین وتضخم ویجمل لها رو نق وبهاء 
بالأشياء التي ذکرت في علم النطق ٠‏ 

فھذہ أصناف القياسات والصنائع القياسية , 
وأصناف المخاطيات التي تستعمل لتصحيح شيء ما 
في الأمور كلها : وهي في الجملة خمسة : يقينية ء 
وظنية » و مفلطة » ومقنعة ء ومخيلة * و کل واحدة 
تن هده انام الس لها ايام ها + ولها 
آشیاء آخر تشترك فيها » ٠‏ 

والخلاصةلافكار الفارا بي المنطقية أنها بمجملها 
شروحات واقتباسات لأورغانون أرسطو ولكنه 


A 


أدرك أهمية هذه المعرفة الحقانية في الامور العقلية 
والكشفية لسبی أعماق الجواهر الحقة في كافة 
ارات فقوا وشردينا و تماق جني 
نظرياته الفلسفية التي رد فيها على خصومه الذين 
اتهموه بالز تدقة والانتساب الى الباطنية ٠‏ 


ويعلل الدكتور خليل الجر (١)تأويل‏ الفارابي 
فيقول : « مما لا شك فيه ان الفارابي في توفيقه 
كان باطتي النزعة و باطني الهدف ( والمعروف انه 
كان ينتمي الى الباطنية أو الاسماعيلية ) ء فقد 
عمل على التقريب بين النظریات ‏ ورأى ان 
المذاهب واحدة في باطنها ء واحدة في حقيقتها ء 
وعمد الى التأويل بل جعل التأويل مفشاح كل 
صعوبة » و تقلب بين الافلاطو نية والار سططاليسية» 
فکان تارة آفلاطو نیا یجر اليه آرسطو ء و کان تارة 
آخری آرسططالیسیا یجں اليه آفلاطون ء ومر على 
بعض العقبات مر الكرام وكأننا به لا يعيرها 
اهتمامه » ولا يريد أن يتتبه لها القاريء » و کل ما 
يريد هو لفت النظر الى أن الغلافات لا تمدو 
الظاهر - والذدي نستشعره من كلام الفارابي أنه 


(۱) هنا القاخوري وخليل الجر : تاريخ الفلسفة العربية + ۲ م ۱:۲ 


۹ 


ینظر الى سقراط وآفلاطون وآرسطو نظطیه الى 
سلسلة من الأئمة العصومین ء ولهذا نراه يتنه 
آفلاطون و آرسطو عن امکان‌الوقو ع في الخطاً- ٠.٠٠‏ 
الالهیات عند الفاراپي : 

الفیلسوف الاسلامي الكندي نقل الهیات آر سطو 
الى اللغة العربية ء ثم جاء الغارابي فشرحھا وعلق 
عليها ء حتى جاءت نظرياته في هذا المجال منسجمة 
لتعليم أرسطو عن الالهيات وما وراء الطبيعة ء 
والتمییز بين الماهية والوجود » ووجود الواجب 
الوجود المحض . التام » المطلق ء ولا بد من 
الاستماع الى رآي الفارابي بالموجود الاول حيث 
يقول : « ان الموجود الاول موجود بذاته وليس 
لوجوده سبب » بل هو السبب لوجود ساشس 
الموجودات » وهو بريء من جميع آنحاء النقصس ۰ 
من أجل ذلك كان وجوده آقدم الوجود وآفضل 
الوجود معا * 


والموجود الاول كان دائما موجودا پالفسل ٤‏ 
ذل مز اتا انت ای أنه رت 
9۹ ۷ی افمال بالقوة 


6+ 


- اي افعال لم تظهی بعد من آجل ذلك هو اژلي 
دائم الوجود بچوهره وذاته ٠‏ ثم هو ليس مادة ,2 
ولیس هو صورة ء لأن الصورة لا تقوم الا في مادة ٠‏ 
وكذلك ليس لوجوده غاية » والا لكانت تلك الفاية 
أسبق منه في الوجود المطلق . ولا كان هو موجودا 
أولا ٭ 


والوجود الاول مخالف لكل موجود آخر 2 فلا 
یمکن أن یکون ثمة شيء مثله حتی یکون شریکا 
له " ثم هو منفرد بوجوده ويل تبته لا ضد له 59 
والضد عادة يشرك ضده أو يوازيه ء فیبطل ضده 
مرة ویبطله مرة أخرى ء وما دام هو موجودا ولم 
يبطله شيء ء فذلك دليل على أن ليس له ضد ٠‏ 

والموجود الاول ليس له حد » آي تعر يف دال 
على ماهيته ء ان الحد في الاصل وصف لاقسام 
الشيء الراد تعريفه ء فاذا عرفنا تلك الاچسام 
عرفناہ ٠‏ ويما أن الموجود الاول واحد من كل جهة 
ولیس فيه أقسام » فلا يمكن أن يكون له حد أو 
تعریف * 

ويما أن الموجود الاول لا يشبهه شيء من 


۱ 


الوجودات » كان کل ما فيه خاصا يه وحده »ولذ لت 
كانت وحدته عين ذاته وعين وجوده ٭ م بما آن 
وجوده ليس مادة ولا صورة » فاته عقل بالفعل ء 
لأن العقل هو الموجود الوحيد الذي لا يحتاج في 
قوامه الى مادة أو صورة * ويما أنه أيضا مخالف 
لکل موجود آخر » فلا يمكن للموجودات الاخرى أن 
تدركه ٠‏ ولا هو محتاج الى أن يدرك شیئا شبيها 
به من خارجه ليستعين بذلك على ادراك نقسه كما 
نفعل نحن عادة ۰ ولذلك لا يدركه الا هو ٭ وهذا 
معنى قولنا : انه يعقل نفسه ٭ ومثل ذلك قولنا 


آنه عالم يعلم نفسه ۰ 


واذا قلنا آنه حكيم ء فانتا نعني أنه يعلم أفضل 
الاشياء علما دائما * وهو الحق ء لأن حقيقة الشيء 
هي الوجود الذي يخصه ۰ والحق انما هو الموجود 
من جهة ما هو معقول ٠‏ ثم هو حي لأنه يعقل 
الموجودات على تاهي ) على نهاية الكمال مسن 
الادراك للموجودات ) * 


غير آننا نحن ندرك الموجود الاول ادراكا ناقصا 
لضعف قوی عقولنا » لأن تلك القوی متليسة بالادة 
التي من شانها أن تلحق ہما یتلبس بها گقصا ٠‏ ومن 


o۲ 


أجل المادة التي فينا كان جوهرا يعيد! عن چوهره ˆ 
ولكن كلما استطعنا أن تكون مفارقين للمادة 
- پالعام وبتخلص التفس من اس الجست د اسع 
ادراکنا للموجودات الاول أكش کمالا * ولله عظمة 
وجلال ومجد هي له بحسب کماله هو ء وف جوهره 
نفسه » اذ لا يوجد خارجه ما هو أعظم منه أو مثله 
حتی یقارن بینهما - ولذلك یلتذ الوجود الاول 
بنفسه ویعشق ذاته لأن ادراکه لنفسه هو الادراك 
الأتقن (۱) ٠‏ 


وهو مباين بجوهره لكل ما سواه » ولا يمكن 
أن يكون الوجود الذي له لشيء آخر سواہ ء لأن كل 
ما وجوده هذا الوجود لا يمكن أن يكون بينه وبين 
شيء آخر له أيضا هذا الوجود مباينة أصلا ء ولا 
تفایر أصلا ء فلا يكون اثنان » بل يكون هناك ذات 
واحد فقط » لأنه ان كانت بينهما مبايتة كان الذي 
تباينا به غير الذي اشتر کا فيه ۰ فيكون الشيء 
الذي باين كل واحد منهما الآخر جزءا مما يه 
قوام وجودهما ء والذي اشتركا فيه هو الجزء 
الآخر ۰ فيكون كل واحد منهما منقسما بالقول ء 


(۱) الفارابي : الدينة الفاضلة ص ( ۸ - 989 ) , 


oY 


ویکون کل واحد من جزئیه سببا لقوام ذاته ۰ فلا 
هو سيب لوجوده ء وذلك محال ۳ 


وان كان ذلك الآخر هو الذي فيه ما ياين يه 
هنذا ء ولم يكن في شيء يباين به ذلك الا بعد الشيء 
الذي به باين ذلك » لزم أن يكون الشيء الذي يه 
باين ذلك الآخر هذا هو الوجود الذي يخص ذاك ٠‏ 
ووجود هذا مشترك لهما ٠‏ فاذن ذلك الآخر وجود 
مركب من شيئين : من شيء يخصه > ومن شيء 
يشارك به هذا ٠‏ فليس اذن وجود ذاك هو وجود 
هذا » پل ذات هذا بسيط غير منقسم ء وذات ذلك 
منقسم ٠‏ فلذلك اذن جزآن بهما قوامه ۰ فلوجوده 
اذن سبب ۰ قوجوده اذن دون وجود هذا وأنقص 
نقد اس سو ا عن اسان ا ون 
و آیضا فانه لو كان مثل وجوده في النوع خارجا منه 
بشيء آخی ء لم يكن تام الوجود ء لآن التام هو 
ما لا يمكن أن يوجد خارجا منه وجود من نوع 
وجوده 2 وذلك في آي شيء کان ء لأن الصام في 
العظم هو ما لا يوجد عظم خارجا منه » والتام في 
الجمال هو الذي لا يوجد جمال من نوع جماله 
خارجا مته » و كذلك التام في الجوهر هو ما لا يوجد 


of 


شيء من نوع جوهره خارجا منه ء وكذلك کل ما 
كان من الاجسام تاما » لم يمكن أن یکون من نوعه 
شيء آخر غيره » مثل الشمس والقمر و کل واحد 
من الکواکب الأخر ٠‏ اذا كان الاول تام الوجود لم 
يمكن أن یکون ذلك الوجود لشيء آخر غيره ۰ فاذن 
هو منفرد الوجود وحده ء فهو واحد من هذه 


٠ )۱( الجهة‎ 


وأيضا فانه لا يمكن أن يكون له ضد ء وذلك 
يتبين اذا عرف معنى الضد ۰ فان الضد مباين 
للشيء ۰ فلا يمكن أن يكون ضد الشيء هو الشيء 
أصلا ٠‏ ولكن لیس كل مباين هو الضد ء ولا كل ما 
لم يمكن أن يكون هو الشيء هو الضد ٠‏ لكن كل 
ما كان مع ذلك معاندا ء شأنه أن يبطل كل واحد 
منهما الآخر ويفسده اذا اجتمعا » ويكون شأن كل 
واحد متهما أنه أن يوجد حيث الاخر موجود يعدم 
الآخر » ويعدم من حيث هو موجود فيه لوجود الآخر 
في الشيء الذي كان فيه الاول ۰ وذلك عام في كل 
شيء يمكن أن يكون له ضد ٠‏ فانه ان كان الشيء 
ضدا للشيء في فعله » لا في سائر أحواله » فان 
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فعلیهما فقط يهذه الصفة ۰ فان کانا متضادین في 
کا ی المينة + وان کات 
متضادين في جوهرهماء فجوهرهما في هذه 
الصفة (۱) ٠‏ 


وان كان الاول له ضد فهو من ضده يهذه 
الصفة ۰ فیلزم أن يكون شأن كل واحد منهما أن 
يفسد » وان يمكن في الاول أن يبطل عن ضده ء 
ويكون ذلك في جوهره ۰ وما يمكن أن يفسد فليس 
قوامه وبقاوه قي جوهره » بل يكون جوهره غير 
كاف في أن يبقى موجودا ء ولا أيضا يكون جوهره 
كافيا في أن يحصل موجودا » بل يكون ذلك بغقيره * 
واما ما امكن أن لا يوجد فلا يمكن أن يكون أزلياء 
وما كان جوهره ليس بكاف في يقائه أو وجوده . 
فلوجوده أو بقائه سبب آخر غيره ء فلا يكون آولا. 
وآیضا فان وجوده انما یکون لعدم ضده ٭ فعدم 
ضده اذن هو سيب وچوده » فليس اذن هو السبب 
الاول على الاطلاق ۰ 


وایضا فانه يلزم أن یکون لهما آیضا حيث با 


(۱). ابلصدر نفسے من ٤ئ ٠‏ 


كم 


مشترك ء قابل لهما » حتی یمکن بتلاقیهما فيه أن 
یبطل کل واحد منهما الآخر » آما موضوع أو جنس 
أو شيء آخر غبر‌هما"» ویکون ذلك ثابتا » ویتعاقب 
هذان عليه * فذلك اذن هو أقدم وجودا من كل 
واحد متهما ˆ 


وان وضع واضع شیئا غير ما هو بهذه الصفة 
ضدا لشيء ۰ فليس الذي يضعه ضدا ء بل مباينا 
مباينة آخری سوى مباينة الضد » ونحن لا نتکر 
أن يكون للاول مباينات آخر سوى مباينة الضد 
وسوى ما يوجد وجوده * فاذن لم يمكن أن يكون 
موجود ما في مرتبة وجوده + لأن الضدين هما في 
رتية واحدة من الوجود ۰ فاذن الاول منفرد 
بوجوده » لا يشاركه شيء آخر أصلا موجود في نوع 
وجوده * فهو اذن واحد * وهو مع ذلك منفرد أيضا 
برتبته وحده ٠‏ فهو أيضا واحد من هذه الجهة ٠‏ 

و بعد هذا العرض الشيق حول الموجود الاول 
وكونه مخالف لكافة الموجودات العلوية والسفلية 
يرى الفارابي أن وحدته هي عين ذاته » وآنه حق 
دحي وحياة فیقول : « فان وجوده الذي به ینحاز 
هما سواء فن الموجودات لا يمكن آن يكون شن الذي 


۷ 


هو به في ذاته موجود ۰ فلذلك یکون انحیازه عن 
ما سواه توحده في ذاته ۰ وان آحد معاني الوحدة 
هو الوجود الخاص الذي يه یتحاز کل موجود عما 
سواه ء وهي التي بها يقال لكل موجود واحد من 
جهة ما هو موجود الوجود الذي یخصه » و مذا العنی 
من معاتي الواحد يساوق الوجوه الاول ٠‏ فالأول 
آیضا بهذا الوجه واحد » وأحق من کل واحد سواه 
پاسم الواحد ومعتاه (۱) ۰ 


ولأنه لیس بمادة » ولا مادة له بوجه من 
الوجوه ء فانه بجوهره عقل بالفعل ٠‏ لأن الانع 
للصورة أن تکون عقلا وآن تعقل بالفعل » هو 
الادة التي فیها یو جد الشيء ٠‏ فمتی كان الشيء 
في وجوده غير محتاج الى مادة 2 كان ذلك الشيء 
بجو هره عقلا بالفعل : وتلك حال الاول ٠‏ فهو اذن 
عقل بالفعل ۰ وهو أيضا معقول يجوهره ۰ فان 
الانع آیضا للشيء من أن يكون بالفعل معقولا هو 
المادة * وهو معقول من جهة ما هو عقل ء لأن الذي 
هويته عقل ليس يحتاج في أن يكون معقولا الى ذات 
أخرى خارجة عنه تعقله ء بل هو بنفسه يعقل ذاته, 


(() الفارابي : المدينة الفاضلة ص ( 45 2۷ ) , 
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فيصير بما یعقل من ذاته عاقلا وعقلا بالفعل ء 
وبآن ذاته تعقله يصير معقولا بالفعل ۰ وكذلك 
لا یحتاج في آن يكون عقلا بالفمل وعاقلا بالفعل ال 
ذات یعقلها و یستفیدها من خارج » بل یکون عقلا 
وعاقلا بأن يعقل ذاته ۰ فان الذات التي تعقل هي 
التي تعقل » فهو عقل من جهة ما هو معقول ‏ فانه 
عقل وانه معقول وانه عاقل ۰ هي كلها ذات واحدة 
وجوهی واحد غير منقسم ۰ فان الانسان مثلا 
معقول ولیس العقول منه معقولا بالفعل » بل كان 
معقولا بالقوة ثم صار معقولا بالفعل بعد أن عقله 
العقل ۰ فليس اذن العقول من الانسان هو الذي 
يعقل ء ولا العقل منه آبدا هو العقول ۰ ولا عقلنا 
نحن من جهة ما هو عقل هو معقول » و نحن عاقلون 
لا بأن جوهرنا عقل ء فان ما نعقل لیس هو الذي 
به تجوهرنا ۰ فالاول لیس كذلك » بل العقل 
والعاقل والعتول فيه معنی واحد » وذات واحدة ء 
وجوه واحد غير منقسم ٠‏ 

وكذلك الحال في آنه عالم » فانه ليس يحتاج 
في أن يعلم الى ذات أخرى يستفيد بعلمها الفضيلة 
خارجة عن ذاته » ولا في أن يكون معلوما الى ذات 
أخرى تعلمه » بل هو مكتف بجوهره في أن يعلم 


۹ھ 


ويعلم ۰ ولیس علمه پذاته شیئا سوی چوهره . 
فانه يعلم وانه معلوم وانه علم » فهو ذات و احدة 


وچوهر واحد * 


وكذلك في آنه حكيم ۰ فان الحکمة هي ان العقل 
فضل الأشيام بافضل علم ؛ وبما يعقل من ذاه 
ويعلمه يعلم أفضل الاشياء ۰ وأفضل العلم هو 
العلم الدائم الذي لا يمكن أن يزول » وذلك هو 
علمه بذاته ۰ وكذلك بالنسبة في أنه حق ٠‏ وآنه 
حي 2 ٭ ۰ فان الحركة والزمان واللانهاية والعلوم 
وأشباهها من الموجودات » فالمعقول من كل واحد 
منها في نفوسنا معقول ناقص ء اذ كانت هي في 
آنفسها موجودات ناقصة الوجود ٭ والمدد والمثلث 
والمدبع وأشباهها فمعقولاتها في أنفسنا أكمل لأنها 
هي في أنفسها أكمل وجودا ۰ فلذلك كان يجب في 
الاول » اذ هو في الغاية من كمال الوجود » أن يكون 
العقول منه في نفوسنا على نهاية الکمال آیضا ۰ 
ونحن نجد الام على غير ذلك » فينبغي أن نعلم أنه 
من جهته غير معتاص الادراك ء اذ كان في نهاية 
الكمال » ولكن لضمف عقولنا نحن وللابستها الادة 
والعدم » يعتاص ادراكه » ويعسر علينا تصوره 2 
ونضعف من أن نعقله على ما هو عليه و جوده ہد 


٠ 


كذلك قياس السبب الاول و العقل الاول والحق 
الاول » وعقولنا نحن ۰ ليس نقص معقوله عندنا 
لنقصانه في نفسه » ولا عسر ادراکنا له لعسره في 
وچوده » لکن لضعف قوی عقولنا نحن عسر تصوره* 


ویلاحظ مما تقدم أن الفارابي يبني فلسنته 
الاورائية على أنه من الثابت من وجود الموجودات ء 
لا بد من وجود كائن واجب الوجود » موجود پذاته. 
ووجوده علة وجود كافة الموجودات ء العلوية 
والسفلية » وهذا ما يسميه السيب الاول » والعقل 
الاول » والموجود الاول بذاته . الذي يمد ولا 


تمۂ 7 


الفيض والعقول الابداعية عند الفارابي : 


يصور لنا الفارابي فلسفيا وعقلانيا كيفية 
صدور الموجودات عن الموجود الاول في عالم 
الابداع » بعد أن يجعل الموجود الاول السيب 
الاول لوجود سائ الموجودات ء لأنه بريء من 
جميسع أنحاء النقص باعتبار وجوده أفضل الوجود 
وأقدم الوجود ء لذلك لا يمكن أن يشوب وجوده 
وجوهره عدم أصلا ۰ ولهذا كانت كافة الموجودات 


3. 


التي آو جد ھا آقل منه کمالا - ولا كانت هذه 
الوجودات مكو نة من عناصی متنوعة وجب أن تكون 
متفاوتة بالدرجة والكمال ٠‏ 


ويرى الفارابي آن الوجودات تصدر عن الاول 
من جهة الفیض وجوده ۰ لأن الوجود يفيض فيضا 
ضروریا الا آنه لیس لفاية ء لأن الخالق لم یوجد 
لأجل غره » بل ان هذا الایجاد جود منه » فالوجوه 
یصدر عنه 2 كما يصدر النور عن الشمس ۰ 
والحرارة عن النور » بموجب ترتيب معين وترابط 
وثيق محكم » « ومتى وجد للاول الوجوه الذي له » 
لزم ضرورة أن يوجد عنه سائ الموجودات » ٠‏ 
ومن ثم يأتي دور مراتب الموجودات التي فاضت 
عن الموجود الاول فيرتيها الفارابي كما پلي : 
« ويفيض عن الاول وجود الثاني > فهذا الثاني 
هو أيضا جوھس غير متجسم أصلا ء ولا هو في مادة » 
فهو يعقل ذاته ويعقل الاول » فيما يعقل من الاول 
يلزم عنه وجود ثالث › وبما هو متجوه بذاته 
التي تخصه يلزم عنه وجود السماء الأولى » ۰ ثم 
يستمى الفيض عند الفارابي على هذه الصورة ء 
فيوجد عن العقل الثالث كرة الكواكب الثايتة ء 
وعن العقل الرابع كرة زحل » وعن العقل الخامس 
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كرة الشتري ٠‏ وعن العقل السادس كرة الریخ » 
وعن العقل السابع كرة الشمس ء وعن العقل الثامن 
كرة الزهرة › وعن العقل التاسع كرة عطارد » 
وعن العقل العاشر كرة القمر ۰ 


وعند كرة القمس ينتهي فيض الاجسام 
السماوية » أو الوجودات الطلقة التي لا تقع تحت 
تأثير عالم الکون والفساد » لأن السماء الأولى هي 
أعلى الافلاك » وكرة القمر أدتاها » وجميع هذه 
الافلاك محيطة بالأرض ء والارض ثابتة في ا مر كز ٠‏ 
وأما بقية الموجودات التي تكون دون فلك القمس 
فلا تكون كاملة » بل تترقى صعدا وتبلغ كمالا 
قاصرا على طبيعة كل نوع من آنواعها * 


وأدنى الموجودات التي هي دون فلك القس عند 
الفارابي الهيولى التي لا صورة لها ء وفوقها 
العناصصر الاربعة ء ثم الجماد » ويليه النبات ء 
فالحيوان البهيم > ثم الحيوان الناطق » الذي هو 
الانسان ٭ ومن امتزاج النفس البشرية بالشكل 
والمادة المعنوية خرج الكون الحسي والانسان 
والحيوان والنبات والجماد »> وهي كلها تتألف من 
العناصر الأولية الاريعة التي دارت عليها علوم 


ره 


جميع الفلاسفة القدماء و هي ۳ التر اب » والهواء » 
و الاء ٤‏ والنار ٠‏ 


ولا بد لنا من الاستماع الى القارابي وهو 
يتحدث عن كيفية صدور جميع الوجودات عن 
الموجود الأول فيقول : « والاول هو الذي عته 
وجد ٠‏ ومتى وجد للاول الوجود الذي هوله » لزم 
ضرورة أن يوجد عنه سائر الوجودات التي 
وجودها لا بار ادة الانسان واختياره » على ما هي 
عليه من الوجود الذي بعضه مشاهد بالحس و بعضه 
معلوم باليرهان ٠‏ ووجود ما يوجد عته انما هو 
على جهة فيض وجوده لوجود شيء آخر ۰ وعلى 
أن وجود غره فائض عن وجوده هو ۰ فعلی هذه 
الجهة لا يكون وجود ما یوجد عنه سببا له بوجه 
من الوجوه ء ولا على آنه غاية لوجود الاول » كما 
یکون وجوه الابن ‏ من جهة ما هو ابن ‏ غاية 
لوجود الابوین - من جهة ما هما أبوان * يعني ان 
۰ الوچود الذي یوجد عنه یفیده کمالا ما » كما یکون 
لنا ذلك عن جل الاشیاء التي تکون منا ء مثل انا 
باعطائنا الال لفيرنا نستفید من غيرنا کرامة أو 
لذة آو غير ذلك من الغبرات » حثی تکون تلك فاعلة 
فيه كمالا ما ۰ فالاول ليس وجوده لأجل غيره » 
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ولا يوجد بغيره » حتی یکون الغرض من وجوده أن 
یوجد سائر الاشیاء » فیکون لوجوده سبب خارج 
عنه ء فلا يكون أولا ء ولا آیضا باعطائه ما سواه 
الوجود ينال کمالا لم يكن له قبل ذلك خارجا عما 
فو عليه من الال + كما پمال من يجو ماله او 
شيء آخر ۰ فيستفيد بما یبذل من ذلك لذة أو 
كرامة أو رئاسة أو شیئا من غير ذلك من الخبرات ء 
فھذہ الاشياء كلها محال أن تكون في الاول » لأنه 
يسقط أوليته وتقدمه » ويجعل غيره آقدم منه 
وسببا لوجوده » بل وجوده لأجل ذاته » ويلحق 
جو هره وو جوده و يتبعه أن يوجد عنه غبره ۰ فلن للی 
وجوده الذي به فاض الوجود ال غيره هو في 
جوهره » ووجوده الذي به تجوهره في ذاته » هو 
بعينه وجوده الذي به یحصل وجود غيره عنه ٠‏ 
ولیس ينقسم الى شيئين ء يكون بأحدهما تجوهمس 
ذاته وبالاض حصول شيء آخر عنه » كما ان 
لنا شيئين نتجوه بأحدهما » وهو النطق » و نکتب 
بالآخر ء وهو صناعة الكتابة » بل هو ذات واحدة 
وجوه واحد » به يكون تجوهره وبه بعينه يحصل 
عنه شيء آخر )١(‏ » ۰ ثم ينتقل الفارابي الى 
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التحدث في مراتب الوجودات فیقول : « الوجودات 
كثيرة » وهي مع كش تها متفاضلة * وجوهره چو هی 
يفيض منه كل وجود كيف كان ذلك الوجود » كان 
كاملا أو ناقصا - وجوهره آیضا جوھر ء اذا فاضت 
منه الموجودات كلها بترتيب مراتبها »> حصل عنه 
لكل موجود قسطه الذي له من الوجود ومر تبته 
منه ۰ فيبتديء من آکملها وجودا ثم يتلوه ما هو 
آنقص منه قلیلا » ثم لا يزال بعد ذلك یتلو 
الأنقص الى أن ينتهي الى الوجود الذي ان تخطی 
عنه الى ما دونه تخطى الى ما لم يمكن أن يوجد 
أصلا > فتنقطع الموجودات من الوجود ٭ وبان 
جوهره چوهرا تفيض منه الموجودات من غير أن 
يخص بوجود دون وجوده * فهو چواد » وجوده هو 
في جوهره » ويترتب عنه الموجودات » ويتحصل 
لكل موجود قسطه من الوجود بحسب رتبته عنه ٠‏ 
فهو عدل ء وعدالته في جوهره . وليس ذلك لشيء 
خارج عن جوهره ٠‏ وجوهره أيضا جوهر ء اذا 
حصلت الموجودات مرتبة في مراتبها » أن ياتلف 
ویر تبط وينتظم بعضها مع بعض ء اثتلافا و ارتباطا 
وانتظاما تصير بها الاشياء الكثيرة جملة واحدة ء 


1٦ 


وتحصل كشيء واحد ۰۰۰ (۱) » ٠‏ 


و بعد هنا الشرح البسط يصف الفارابي 
الوجودات الثواني وكيفية صدور الکثب ء فيقول : 
« يفيض من الاول وجود الثاني ٠‏ فهد | الثاني هو 
آیضا جوھں غير متجسم آصلا » ولا هو في مادة ٠‏ 
فهو يعقل ذاته ویعقل الاول » ولیس ما یعقل من 
ذاته هو شيء غير ذاته ۰ فبما يعقل من الاول یلنم 
عنه وجود ثالث ء وبما هو متجوهر بذاته التي 
تخصه یلزم عنه وجود السماء الأولى ٠‏ والثالث 
آیضا وجوده لا في مادة » وهو بجوهره عقل ٠‏ وهو 
یعقل ذاته ويعقل الاول ٠‏ فبما یتجوهر به من 
ذاته التي تخصه يلزم عنه وجود كرة الکواکب 
الايتة » وبا يمقله عن الأول يلم هته وود 
رابع ٠‏ وهذا أيضا لا في مادة ء فهو يعقل ذاته 
ويعقل الاول ٠‏ فيما یتجوهر به من ذاته التي 
تخصه يلزم عنه وجود كرة زحل » وبما يعقله من 
الاول يلزم عنه وجود خامس * وهذا الخامس أيضا 
وجوده لا في مادة » فهو يعقل ذاته ويعقل الاول ٠‏ 
فبما یتجوه به من ذاته يلزم عنه وجود کرة 
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الشتري ۰ وبما يعقله من الاول پلزم عنه وجود 
السادس ٠‏ وهذا آیضا وجوده لا في مادة » وهو 
يعقل ذاته ويعقل الاول " فيما یتجوھں يه من 
ذاته يلوم ته وجود کرة الریخ ۰ ویما یعقله من 
الاول پلزم عنه وجوه سابع ٭ وهذا آیضا وجوده 
لا في مادة » وهو يعقل ذاته ويعقل الاول ٠‏ فيما 
یتجوهر به من ذاته يلزم عنه وجود كرة الشمس ء 
وبما يعقل من الاول يلزم عنه وجود ثامن ". وهو 
آیضا وجوده لا في مادة › ويعقل ذاته ويعقل 
الاول * فبما یتجوهر به من ذاته التي تخصه یلزم 
عنه وجود كرة الزهرة » ويما يعقل من الاول پلزم 
عنه وجود تاسع * وهذا آیضا وجوده لا في مادة ‏ 
فهو يعقل ذاته ویعقل الاول * قبما یعجوهی به من 
ذاته يلزم عنه وجود كرة عطارد » وبما یعقل من 
الاول پلزم عته وجوه عاشر ٠‏ وهذا أيضا وجوده 
لا في مادة » وهو يعقل ذاته ویمقل الاول » قبسا 
یتجوهی به من ذاته يلزم عته وجود كرة القس › 
وبما يعقل من الاول يلزم عنه وجود حادي عشر ٠‏ 
و هذا الحادي عشر هو أيضا وجوده لا في مادة » وهو 
یعقل ذاته ویعقل الاول * ولکن عنده ينتهمي 
الوجود الذي لا یحتاج ما یوجد ذلك الوجود الى 
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مادة وموضوع أصلا ٠‏ وهي الاشیاء المفارقة التي 
هي في جواهرها عقول ومعقولات ٠‏ وعند كسرة 
القمر ينتهي وجود الاجسام السماوية » وهي التي 
بطبیعتها تتحر ی دورا )۱( » "° 


النفس عند الفارابي : 


يعتقد الفارابي أن التفس هي صورة الجسد 
وقوامه » والقوة التي تعين الاجسام و تساعدها على 
بلوغ کمالها ء بأفعال تعتمد نوعين من الالات : 
جسمية ولا جسمية وفقا للنو ع الذي تنتمي اليه ˆ 
فالنفس اذن قوة وصورة وعمال » ثلاثة صفات 
لشيء واحد ۰ يقال لها قوة بالقیاس الى الافعال 
التي تصدر عنها » غذاء » نمو ء حركة » ویقال 
لها صورة بالقیاس الى الادة التي تصبح بها ذاتسا 
قائمة بالفعل » کوجود الحیوان والتبات » ویقال 
لها كمال بالتیاس الى النوع أو الجنس الذي ینطبع 
بها فیتمیز عن سائر الکائنات » الانسان والحیوان 
پطوابعهما وسمیزاتهما ٠‏ 


ویری الفارايي أن النفس یفیضها العقل الفعال 


(۱). الفارابي : ابلديدة الفاضلة من ٦٦‏ ۰ 
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كلما تهیاً جسم صالح لقبولها ۰ وبما آنها صورة 
الجسد فلا يجوز أن توجد قبل البدن » بل هي صفة 
ذاتية توجد فيه بالقوة على هيئة استعداد کامن - 
والنفس جوهر روحاني پسیط ہ قائم بذاته ولیس 
عرضا من آعراض الجسم الذي یتصل به *و لنستمع 
الى الفارايي ماذا یقول عن آجزاء النفس الانسانية 
وقواها : « فاذا حدث الانسان » فاول ما یحدث فيه 
القوة التي بها يتغذى » وهي القوة الفاذية » ثم بعد 
ذلك القوة التي بها يحس اللموس » مثل الحرارة 
والبرودة » وسائرها التي بها يحس الطعوم »والتي 
بها يحس الروائح » والتي بها يحس الاصوات ء 
والتي يها يحس الالوان والميصرات كلها مشل 
الشعاعات » ويحدث مع الحواس بها نزو ع الى ما 
يحسه ء فيشتاقه أو يكرهه " ثم يحدث فيه بعد 
ذلك قوة أخرى يحفظ بها ما ارتسم في نفسه من 
المحسوسات بعد غييتها عن مشاهدة الحواس لها , 
وهذه هي القوة المتخيلة ۰ فھذہ تركب المحسوسات 
بعضها الى بعض » وتفصل يعضها عن يعض ء 
تر كيبات وتفصيلات مختلفة » بعضها كاذيةو بعضها 
صادقة » ويقترن بها نزوع نحو ما يتخيله ۰ ثم 
بعد ذلك يحدث فيه القوة الناطقة التي بها يمكن 


۷۰ 


وبها یحوز الصناعات والعلوم » ویقترن بها آیضا 
نزو ع نحو ما پعقله ٠‏ 


فالقوة الفاذية » منها قوة واحدة رئيسة ءومنها 
قوی هي رواضم لها وخدم » فالقوة الغاذية الرئيسة 
هي من سائ أعضاء البدن في الثم » والرواضع 
والخدم متفرقة في سائ الاعضاء 2 و کل قوة من 
الرو اضع والخدم فهي في عضو ما من سائی أعضاء 
البدن » والرئيسة منها هي بالطبع مديرة لساش 
القوى » وسائ القوی یتشبه بها ویحتذی بأفعالها 
حذو ما هو بالطبع غرض رئیسها الذي في القلب ء 
وذلك مثل العدة والکید والطحال ٠‏ والاعضاء 
الخادمة هذه 2 والاعضاء التي تخدم هذه الخادمة > 
والتي تخدم هذه آیضا * فان الكيد عضو يرورس 
ويرأس » فانه یثرآس بالقلب ويرؤس المرارة 
والكلية وأشباههما من الاعضاء » والمثانة تخدم 
الكلية » والكلية تخدم الكيد » والكبد يخدم التلبء 
وعلى هذا توجد سائ الاعضاء ۰۰۰ (۱) » > ثم 
يدص القوة الحاسة » والقوة المتخيلة ء والقوة 


(۱) الفارابي : ابلدينة الفاضلة من ۸۸ ٠‏ 


۷۱ 


الناطقة ٠‏ والقوءة النزوعية » ويشرح كيفكة عمل 
هذه القوی ومدی ارتباطها في النفس الانسائية . 
وقد سماها التوی النفسانية ٠‏ وانتقل الى التول 
في كيف تصير هذه التوی والاچزاء نفسا واحدة 
فقال : « فالغاذية الرئيسة شبه المادة للقوة الحاسة 
الرئيسة . والحاسة صورة في الفاذية ۰ والحاسة 
الرئيسة شبه مادة للمتخيلة > والتغیلة صورة في 
الحاسة الرئيسة ۰ والمتخيلة الرئيسة مادة للناطقة 
الرئيسة ٠‏ والناطقة صورة في المتخيلة ء وليست 
مادة لقوى أخرى » فهي صورة لكل صورة تقدمتها » 
وما النزوعية فانها تابعة للحاسة الى ثيسةوالمتخيلة 
والناطقة » على جهة ما توجد الحرارة في النار 
تابعة لما تتجوه به النار ٭ 


فالقلب هو العضو الرئيس الذي لا یر اسه من 
البدن عضو آخر ٭ ويليه الدماغ » فانه آیضا عضو 
ما رئيس » ورئاسته ليست رئاسة آولية ء لکن 
رئاسة ثانية » وذلك لأنه یر آس یالقلب » ویر آس 
سائ الاعضاء ء فاته یخدم التلب في نفسه »و تخدمه 
سائر الاعضاء بحسب ما هو مقصود القلب پالطبع ٭ 
وذلك مثل صاحب دار الانسان ء فاته یخدم 
الانسان في نفسه وتخدمه سائ آهل داره ء بحسب 


۷۲ 


ما هو مقصود الانسان في الأمرين ء كأنه یخلفه 
ویقوم مقامه وينوب عنه ویتبدل فیما لیس یمکن 
آن یبدله الرئیس ء وهو الستولي على خدمة 
التلب في الشريف من أفعاله ٠‏ 


من ذلك » ان القلب ينبوع الحرارة الغريزية » 
فمنه تنبث في سائ الاعضاء » ومنه تسترفد » 
وذلك بما يتبث فیها عنه من الروح الحيواني 
الفريزي في العروق الضوارب ٠‏ ومما پرقدها 
التلب من الحرارة انما تبقی الحرارة الغريزية 
محفوظلة على الاعضاء ۰ والدماغ هو الذي يعدل 
الحرارة التي شأنها أن تنفذ اليها من القلب حتى 
كون :نا تسل ال كل عضر من الترارة دل له 
وهذا أول أفعال الدماغ وأول شيء يخدم به وأعمها 
للاعضاء )١(‏ ٭ 

ومن ذلك ان في الاعصاب صنفين : آحدهسا 
آلات لرواضع القوة الحاسة الرئيسة التي فيالقلب 
في أن يحس كل واحد منها الحس الخاص به ء 
والآخر آلات الاعضاء التي تخدم القوة النزوعية 


(() الفارابي : ابلدينة الفاضلة من ( 99 - ٠ ) ٩۳‏ 


۷۳ 


التي في القلب » بها يتأتى لها أن تتحرك الحر کة 
الارادية ٠‏ والدماغ يخدم القلب في أن يرفد 
[مصاپ العس ما يبعي .به قواها التي بها یتأتی 
للرواضع أن تحس محفوظة علیها * والدماغ أيضا 
يخدم القلب في أن يرفد اعصاب الحركة الارادية 
ما ينيقي به قواها التي بها يتأتى للاعضاء الآلية 
الحركة الارادية التي تخدم بها القوة النزوعية 
التي في القلب - فان كثيرا من هذه الاعصاب 
مثارزها التي متها پسترقد ما یعفظ يه قواما ق 
الدماغ تقسه »> وکٹرا منها مغارزها في النخاع 
التافذ » والتخاع من آعلاه متصل بالدماغ ٭ فان 
الدماغ يرفدها بمشاركة التغاع لها في الارفاد ٠‏ 


ومن ذلك أن تخيل القوة التخيلة انما یکون 
متى كانت حرارة القلب على مقدار محدود ٭ 
وكذلك فکر القوة الناطقة » انما يكون متى كانت 
حرارته على ضرب ما من التقدیر » أي فمل ٠‏ 
وكذلك حفظها وتذ کر ما للشيء 5 فالدماغ أيضا 
يخدم القلب بأن يجعل حرارته على الاعتدال الذي 
يجود به تخيله » وعلى الاعتدال الذي يجود يه 
فكره ورويته ۰ وعلى الاعتدال الذي یجود يه 
حفظه وتذكره ۰ فبجزء منه يعدل به ما يصلح به 


۷ 


التخیل » و بجزء آخر منه یعدل به ما یصلح به 
الفکر » و بجزء ثالث یعدل به ما يصلح الحفظ 
والذ کر ۰ وذلك ان القلب » لما كان ينبوع الحر ارة 
الفريزية » لم يمكن أن يجعل الحرارة التي فيه الا 
قوية مفرطة ليفضل منه ما يفيض الى سائسر 
الاعضاء ء ولئلا يقصر أو يجود ۰ فلم تكن كذلك 
في نفسها الا لغاية بقلبه ۰ فلما كان كذلك وجب 
آن يعدل حرارته التي تنفذ الى الاعضاء » ولا تكون 
حرارته في نفسها على الاعتدال الذي تجود به 
أفعاله التي تخصه ٠‏ فجعل الدماغ لأجل ذلك بالطبع 
بارد! رطبا » حتي في امن بالاضافة ال سائر 
الاعضاء » وجعلت فيه قوة نفسانية تصب بها حرارة 
التلب على اعتدال محدود محصل (۱) * 


والاعصاب التي للحس والتي للحركة » لما كانت 
رع بالط 2 فلا مل لبان اة 
تحتاج الى أن تبقى رطبة الى لدانة مواتية للتمدد 
والتقاصر » ولا كانت آعصاب الحس محتاجة مع 
ذلك الى الروح الغريزي الذي ليست فيه دخانية 
أصلا ولما كان الروح الغريزي السالك في أجزاع 


(۱) الفارابي : ابلدينة الفاضلة ص ۹۶ ٠‏ 


Vo 


الدماغ هذه حاله ء ولا كان القلب مفرط الحرارة 
تاریها » لم تجمل مفارزها التي بها تستر‌فد ما 
یحفظ قواها فی القلب » للا مز الجناف الیها ء 
فتتحلل و تبطل قواها » و آفعالها » جملت مفارزها 
في الدماغ وف التخاع لأنهما رطبان جدا ء لتنفذ من 
کل واحد منهما في الاعصاب رطوبة تبقیها على 
اللدو نة ء وتستبقي بها قواها التفسانية » فيعض 
الاعصاب یحتاج فیها الى أن تکون الرطو بة النافدة ‏ 
فیها مائية لطيفة غير لزجة آصلا » وبعضها محتاج 
فیها الى لزوجة ما ۰ فما كان منها محتاجا الى مائية 
لطيفة غير لزجة » جعلت مفارزها في الدماغ ء وما 
كان متها محتاجا فیها مع ذلك الى أن تکون رطوبتها 
فيها لزجة ء جعلت مغارزها في النخاع » وما كان 
منها محتاجا فيها الى أن تكون رطو بتها قليلة .جعلت 
مفارزها أسفل الفقار والعصعص ود یڈ 
يصل الفارابي الى القوة الحساسة والمتخيلة 
والناطقة فيرى آنهما ليسا يختلفان ۰ فيحدث عن 
الاشياء الخارجة رسوم المحسوسات في القوى الحاسة 
التي هي رواضع ء ثم تجتمع المحسوسات المختلفة 
الاجناس ۶ المدركة بأنواع الحواس الخمسة فى 
القی الا الرقيشة + ديت عن ارات 


۷ 


الحاصلة في هذه القوی رسوم التخیلات في القوة 
المتخيلة ء فتبقی هناك محفوظة بعد غیبتها عن 
مباشرة الحواس لها ۰ فتتحکم فیها ء فیفرد بعضها 
عن بعض آحیانا » ویر کب بعضها الى بعض آصنافا 
من الت کیبات كثيرة بلا نهاية, بعضها كاذية و بعضها 
صادقة ٭ 


ثم يعمد الى وصف القوة الناطقة » و كيف تعقل 
وما سبب ذلك ؟ فیقول (۱) : « ویبقی بعد ذلك 
آن ترتسم في الناطقة رسوم آصناف العتولات ٠‏ 
و العقولات التي شأنها أن تر تسم في القوة الناطقة » 
منها العقولات التي هي في جواهرها عقول بالفعل 
و معقولات بالفعل : وهي الاشياء البريئة من الادق 
ومنها المعقولات التي ليست بجواهرها معقولة 
بالفعل » مثل الحجارة والنبات » و بالجملة كل ما 
هو جسم أو في جسم ذي مادة » والمادة نفسها و کل 
شيء قوامه بها * فان هذه ليست عقولا بالفعل ولا 
معقولات بالفعل ء و آما العقل الانساني الذي یحصل 
له بالطبع في آول آمره » فانه هيئة ما في مادة معدة 
لأن تقبل رسوم العقولات : فهي بالقوة عقل وعقل 


(۱) القارابي : ابلدينة الفاضلة ص ( ٠ ) ۱:۲ - (١۱‏ 


۷ 


هيولاني » وهي آیضا بالقوة معقولة - وسائ 
الاشیاء التي في مادة » آو هي مادة أو ذوات مادة » 
فلیست هي عقولا لا بالفعل ولا بالقوة ء ولكنها 
معقولات بالقوة ویمکن أن تصير معقولات بالفعل » 
ولیس في جواهرها كفاية في أن تصبر من تلقاء 
آنفسها معقولات بالفمل › ولا أيضا في القوة 
الناطقة ‏ ولا فيما أعطي الطبم كفاية في أن تصب 
من تلقاء نفسها عقلا بالفعل » بل تحتاج أن تصير 
عقلا بالفعل الى شيء آخر ينقلها من القوة الى 
القعل ٠‏ واتما تن عتلا بالفعل اذا حصلت فيها 
المعقولات ٠‏ 


وتصير المعقولات التي بالقوة معقولات بالفعل 
اذا حصلت معقولة للعقل بالفعل ۰ وهي تحتاج الى 
شيء آخر ينقلها من القوة الى أن يصيرها بالفعل ۰ 
والفاعل الذي ينقلها من القوة الى الفعل هو ذات 
ما » چوهره عقل ما بالفعل » ومفارق للمادة ۰ 
فان ذلك العقل يعطي العقل الهيولاني 0 الذي هو 
بالقوة عقل ء شیئا ما بمنزلة الضوء الذي تعطيه 
الشمس اليصر ۰ لأن منزلته من العقل الهيولاني 
منزلة الشمس من البصر * فان البصر هو قوة 


وهيئة ما في مادة » وهو من قبل أن ييصى فيه بصر 


۷۸ 


بالقوة » والالوان من قبل أن تبصر مبصرة مرئية 
بالقوة ۰ وليس في جوهر القوة الباصرة التي في 
العين كفاية في أن يصير يصرا بالفعل » ولا في جوهر 
الالوان كفاية في أن تصير مرئية مبصرة بالفعل » 
فان الشمس تعطي البصر ضوءا يضاء به » و تعطي 
الالوان ضوءا تضاء بها ء فیصی البصر ء بالضوء 
الذي استفاده من الشمس » مبصرا بالفعل وبصيرا 
بالفعل. > وتصى الالران پدلك الضوع + مبصرة 
مرثیة بالفعل بعد أن كانت مبصرة مرئية بالقوة ٠‏ 
كذلك هذا العقل الذي بالفعل يفيد العقل الهيولاني 
شيئا ما يرسمه فيه ٠‏ فمنزلة ذلك الشيء من العقل 
الهيولاني منزلة الضوء من البصی * وكما ان البصر 
بالضوء نفسه يبصر الضوء الذي هو سبب ابصاره. 
ويبصر الشمس التي هي سبب الضوء به بعيته ء 
ويبصر الاشياء التي هي بالقوة مبصرة فتصصير 
مبصرة بالفعل » كذلك العقل الهيولاني فانه بذلك 
الشيء الذي منزلته منه منزلة الضوء من البصی ء 
يعقل ذلك الشيء نفسه ۰ و به يعقل العقل الهيولاني 
العتل بالفمل الذي هو سبپ ارتسام ذلك الشيء ف 
العقل الهيولاني » وبه تصي الاشیاء التي كانت 
معقولة بالقوة معقولة بالفعل » ويصير هو آیضا 


۷۹ 


عقلا بالفعل بعد أن كان عقلا بالقوة ۰ وقعل هذا 
العقل النارق في العقل الهيولاني شبیه فعل الشمس 
في البصر . فلذلك سمي العقل الفعال ۰ ومرتبته 
من الاشياء المفارقة التي ذكرت من دون السبب 
الاول الرتبة العاشرة ۰ ويسمى العقل الهيولاني 
العقل المنفعل ۰ واذا حصل في القوة الناطقة عن 
العقل الفعال ذلك الشيء الذي منزلته متها منزلة 
الضوء من البصر » حصلت المحسوسات حينئذ عن 
التي هي محفوظة في القوة المتخيلة معقولات في القوة 
الناطقة .2 وتلك هي المعقولات الأولى التي هي 
مشتركة لجمیع الناس ء مثل ان الكل أعظم مسن 
الجزء ٠‏ وان القادیر المساوية للشيء الواحد 
متساوية )١(‏ “ 

المعقولات الأول المشتركة ثلاث أصناف : صنف 
آوائل للهندسة العلمية » وصنف آوائل يوقف 
بها علی الجمیل والقبيع مسا شانه آن یممله 
الانسان » وصنف أوائل تستممل في أن يعلم بها 
أحوال الموجودات التي ليس شأنها أن يفعلها 
الانسان ومياديها ومراتيها ء مثل السموات والسبب 


)1( الفارابي : المدينة الفاضلة من ۱۶:۳ ؛ 


۸ 


الاول وسائ البادي الأخر ء وما شانها أن یحدث 
عن تلك البادي » ٠‏ 


ويذهب الفارابي بعد كل هذا الشرح الدقيق 
الى أن القوة الناطقة العاملة تجرد التصورات 
فتستخلص منها الافکار فالنطق ۰ والثکر هو الذي 
يقدم للارادة المشوقات أو المنقردات ۰ فتميل الى 
الخ وتتفر من الششر ٠‏ اما بواسطة الحس واما 
بالتخیل ء وجميع أعضاء البدن خادمة في ذلك للقوة 
الرئيسة التي في القلب ٠‏ والنفس عند الفارابي 
هي صورة الجسد ولكنها منفصلة عن العقل الذي 
هو صورة النفس ٠‏ 


وليست عملية التفكير سوى قضية ما ورائية › 
لأن العقل الهيولاني هو هيئة في مادة معدة لأن تقبل 
رسوم المعقولات على اختلاف أنواعها ٠‏ اذ أن هناك 
معقولات هي في جواهرها عقول بالفعل ومعقولات 
بالفعل » وهي أشياء بريئة من المادة » مثل المدارك 
والمباديء والقوانين - وهنالك أيضا معقولات ليست 
في جواهرها عقولا بالفعل أو معقولات بالفعل مثل 
الاجسام المادية كالحجارة والاشجار وافراد الناس- 
لأن هذه المعقولات هي معقولات بااقوة قابلة لأن 


۸۱ 


تشر قی و تصبح‌معقولات بالفعل اذا وجد من يستطيع 
نقلها من القوة الى الفعل » وذلك بتجريد صورتها 
من الاجسام التي هي فيها - ولن يكون ذلك الا 
پواسطة عقل بريء من المادة يساعد العقل الهيولاني 
على أن يفعل ذلك ٠‏ كما تساعد الشمس اليصر 
على أن یری الألوان » وهذا العقل الذي يستطيع 
تقل المعقولات من القوة الى الفعل هو العقل الفمال» 
معاني العقل عند الفارابي : 

یعتبر الفارابي العقل البشري أرفع ملكة 2» هي 
بالقوة مهيأة لتقبل آثار المعقولات » سواء كانت 
هذه معقولات مفارقة أو معقولات لاشياء مادية ٠‏ 
ولكن ليس في الاشياء المادية مأ يجعلها معقولات 
بالفعل » وليس في عقلنا ما يجعل هذه المعقولات 
معقولة بالفعل » لذلك لزم وجود فاعل يجعل 
المعقولات بالقوة تصبح معقولات بالفعل » ويجعل 
عقلنا یمر من حال القوة ‏ بالنسبة الى التعقل - ال 
حال الفعل ‏ آي أن يعقل فعلا المعقولات ‏ وهذا 
الفاعل هو آخر العقول المفارقة . هو العقل الفعال 
الذي في فلك القس ۰ 

واسم العقل پمفهوم الفارابي يطلق على أشياء 

۸۲ 


كثيرة : الاول الشيء الذي به يقول الجمهور في 
الانسان أنه عاقل ٠‏ الثاني العقل الذي يردده 
المتكلمون على آلستتهم فيقولون : هذا مما يوجيه 
المتل وينفيه العقل ۰ والثالث العقل الذي يذ کره 
أرسطوطاليس في كتاب البرهان 0 والرابع العقل 
الذي يذكره في المقالة السادسة في كتاب الاخلاق ٠‏ 
والغاس العقل الذي يذكره في كتاب النفس ٠‏ 
والسادس العقل الذي يذكره في كتاب ما بعد 
الطبيعة ٠‏ أما العقل الذي يقول به الجمهور في 
الانسان آنه عاقل » فان مرجع ما يعنون به هو الى 
التعقل ۰ ويعنون بالعاقل من كان فاضلا جيد 
الروية في استنباط ما ينبغي أن يوش من خير ء أو 
يجتنب من شر * وأما العقل الذي يردده المتكلمون 
على الستتهم ء فيقولون في الشيء : هذا مما يوجيه 
العقل أو يتفيه العقل , أو يقبله العقل أو لا یقبله 
العقل ٠‏ فانما يعنون به الشهور في باديء الرآي 
عند الجميع > فان باديء الرآي المشترك عند 
الجميع ء أو الاکش ۰ يسمونه العقل ٠‏ 


۱ وآما العقل » الذي يذكره أرسطوطاليس في 
کتاب الس‌هان 0 فانه ائما يعني به قوة النفس 
التي بها یحصل للانسان اليقين بالقدمات الكلية 


۸۲ 


الصادقة الضرورية ء لا عن قياس أصلا » ولا عن 
فک ء پل بالقطرة والطبع ء أو من صباه » ومن 
حيث لا یشعر من أين حصلت و کیف حصلت ۰ فان 
هه لقو ف بقوع ام اشن پا اما ل فا 
الأولى ء لا یفک ولا يتأمل أصلا ٠‏ والیقین 
بالمقومات التي صفتها الصفة التي ذكر ناها » وتلك 
المقدمات هي مباديء العلوم النظرية - وآما العقل, 
الذي يذكره في المقالة السادسة من كتاب الاخلاق ء 
فانه يريد به جزء التفس الذي يحصل اليقين 
بقضايا ومقدمات في الأمور الارادية ۰ التي شأنها 
أن توّش أو تجتنب ۰ آما العقل ٠‏ الذي یذ کسه 
أرسطوطاليس قي كتاب التفس ۰ فاته جعله على 
أربعة آنحاء : عقل بالقوة » وعقل بالفعل » وعقل 
مستفاد 2 وعقل فعال ٠‏ 


فالعقل » الذي هو بالقوة ء هو نفس ماء أو 
جزء نفس ء أو قوة من قوى النفس ء أو شيء ما 
ذاته معدة أو مستعدة لأن تنتز ع ماهيات الموجودات 
كلها » وصورها دون موادها » فتجعلها كلها صورة 
لها ٠‏ وتلك الصور المنتزعة عن المواد ليست منتزعة 
عن موادها » التي فیها وجودها » الا أن تصسي 
صورا في هذه الذات - وتلك الصور المنتزعة عن 
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موادها » الصائرة صورا في هذه الذات » هي 
المعقولات ۰ ويشتق لها هذا الاسم من اسم تلك 
الذات ء التي انتز عت صور الموجودات 2 فصارت 
صورا لها ۰ وتلك الذات شبيهة بمادة تحصل فيها 
صور ء الا أنك اذا توهمت مادة جسمانية » مثل 
شمعة ما » فانتقش فیها تقش » فصار ذلك النقش 
وتلك الصورءة فى سطحها وعمقها » واحتوت تلك 
اور غل لاف تناعا اخ شارت اتا 
بجملتها كما هي بأسرها هي تلك الصورة ء بان 
ماع تھا السيورة رتوب وك ين کہ سی 
حصول صور الاشياء في تلك الذات » التي تشبه 
مادة وموضوعا لتلك الصورة ٠‏ لا تفارق سائ 
المواد الجسمانية بأن المواد الجسمانية انما تقبسل 
ہے مھ ی مول ی نے 
الذات ليست تبقى ذاتها متميزة عن صور المعقولات 
حتی تکون لها ماهية منحازة ‏ وللصور التي فیها ۲ 
مأهية منحازة ء بل هذه الذات نفسها تصبر تلك 
الصور ء كما لو توهمت النقش و الخلقة التي تخلق 
بها شمعة ما مکعبة أو مدورة » فتغخوص تلك الخلقة 
فیها » و تشیع و تحتوي على طولها و عرضها و عمتها 
بأسرها ء فحينئذ تلك الشمعة قد صارت هي الخلقة 


Ao 


بعيتها » من غير أن يكون لها انحیاز بماهیتها دون 
ماهية تلك الخلقة ۰ فعلی هذا الثال يتبغي أن 
تتفهم حصول الوجودات قي تلك الذات ء التي 
سماها آرسطوطالیس في كتاب النفس عقلا يالقوة ۰ 
فهي ما دامت لیس قيها شيء من صور الوجودات 
فهي عقل بالتوة - 


فاذا حصلت قیها صور الوجودات على اشال 
الذي ذکر ناه » صارت تلك الذات عقلا پالفسل ۰ 
فهذا معنى العقل بالفسل ۰ فاذا حصلت فيه 
العقولات التي انتزعها عن الواد > صارت تلك 
العقولات » معقولات بالفعل » وقد كانت من قبل 
أن تنتز ع عن موادها معقولات بالقوة ۰ فهي اذا 
انتزعت حصلت ممقولات بالفعل » بان حصلت 
صورا لتلك الذات ٠‏ وتلك الذات انما صارت 
عقلا بالفعل بالتي هي بالفعل معقولات ء فانها 
معقولات بالفعل » وانها عقل بالفعل » شيء واحد 
بعيتة ۰ وسعتی قولنا فیها آنها عاقلة لیس هو شيئا 
عو ان المقولات صارت سور لها » علی آتها 
صارت هي بعينها تلك الصور ٠‏ فاذا معنی انها 
عاقلة بالفعل » وعقل بالفعل » ومعقول پالفعل » 
على معتی. و اعد پفیده: * 
۸٦‏ 


والعقولات التي كانت بالقوة معقولات » فهي » 
من قبل أن تصب معقولات بالفعل » هي صور في 
مواد هي من خارج النفس ٭ واذا حصلت معقولات 
بالفعل » فلیس وجودها . من حیث هي معقسولات 
بالفعل » هو وجودها من حيث هي صور في مواد ٠‏ 
فوجود‌ها في نفسها ليس“ وجودها من حيث هي صور 
في مواد » فوجودها في نفسها لیس وجودها من حيث 
هي معقولات بالفعل » ووجودها في نفسها هو تابع 
لساش ما يقترن بها ٠‏ فهي مرة أين » ومرة متی » 
ومرة ذات وضع ء وأحيانا هي كم > وأحيانا هي 
مكيفة بكيفيات جسمانية » وأحيانا تفعل .و آحیانا 
تنفعل * واذا حصلت معقولات بالفعل » ارتفع عنها 
كثير من تلك المعقو لات الأخر ٠‏ قصار وجودها 
وجودا آخر » ليس ذلك الوجود ء اذ صارت هذه 
الیک لات آو کی منها ینهم انها تھا علی 
أنحاء غير تلك الانحاء ء مثال ذلك الأين المنهوم 
فيها ء فانك اذا تأملت معنى الأين فيها ء اما أن 
تجد فيها شیئا من معاني الأين أصلا ء واما أن 
تجمل اسم الآين يتهمك فیها معتسی آخر ولك 
العتی على نحو آخر ٠‏ 

فاذا حصلت المعقولات بالفعل صارت حينئذ 


۸۷ 


آحد موجودات العالم » وعلدت » من حيث هي 
معقولات ۰ في جملة الوجودات » وشأن الوجودات 
كلها أن تعقل ٠‏ و تحصل صورا لتلك الذات ٠‏ فاذا 
كان كذلك »> لم يمتنع آن تكون المعقولات » من 
حيث هي معقولات بالفعل ۰ وهي عقل بالفعل ء 
آن تعقل أيضا ء فيكون الذي يعقل حینئذ ليس هو 
شيئا غير الذي هو بالفعل عقل - لکن الذي هو 
بالفعل عقل ۰ لأجل أن معقولا ما قد صار صورة 
له ب وقد يكون عقلا بالفعل بالاضافة الى تلك 
الصورة فقط ٠‏ وبالقوة بالاضافة الى معقول آخر 
لم يحصل له يعد بالفعل ‏ فاذا حصل له المعقول 
الثاني صار عقلا بالفعل المعقول الأول » والمعقول 
الثاني ˆ 


آما اذا حصل عقلا بالفعل بالاضافة الى المعقولات 
كلها »> وصار آحد الموجودات بأن صار هو المعقول 
بالفعل » فاته متى عقل الموجود ء الذي هو عقل 
بالفعل » لم يعقل موجودا خارجا عن ذاته » بل 
انما يعقل ذاته ٭ و بین انه اذا عقل ذاته » من حيث 
ذاته عقل بالفعل لم يحصل له بما عقل من ذاته ء 
شيع موجود وجوده في ذاته غير وجوده وهو معقول 


۸۸ 


وجوده » وهو معقول » هو وجوده في ذاته * فاذا 
تصير هذه الذات معقولة بالفعل » وان لم تكن » 
فيما قبل أن تعقل » معقولة بالقوة ء بل كانت 
ممقولة بالفمل ٠‏ الا أنها عقلت بالفعل على آن 
وجودها في نفسها عقل بالفعل » ومعقول بالفعل ء 
على خلاف ما عقلت هذه الاشياء بأعيانها أولا : 
فانها عقلت أولا على أنها انتزعت عن موادها » 
التي كان فيها وجودها ء وعلى انها كانت معقولات 
بالقوة » وعقلنا ثانيا ووجودها ليس ذلك الوجود 
المتقدم » بل وجودها مفارق لموادها 2 على انها 
عنون لااو موادها © وغل تھا قرلا بالتمل .+ 
فالعقل بالفعل » متى عقل المعقولات التي هي صور 
له » من حيث هي معقولة بالفعل » صار العقل ء 
الذي كنا نقول آولا انه العقل بالفعل » هو الآن 
العقل الستفاده “ˆ 


وآما العقل الفعال » الذي ذکره آرسطوطالیس 
في القالة الثالثة من کتاب النفس 2 فهو صورة 
مفارقة لم تكن في مادة » ولا تكون أصلا * وهو 
بنوع ما عقل بالفعل » قريب الشبه من العقل 
المستفاد ٠‏ وهو الذي جعل تلك الذات ء التي كانت 
عقلا بالقوة » وجعل المقولات. التي كانت معقولات 


۸۹ 


بالقوة » معقولات بالفعل » ونسبة العقل الفعال 
الى العقل الذي يالقوة كنسبة الشمس الى السین 
التي هي بصر بالقوة ء ما دامت في الظلمة * وكما 
ان الشمس هي التي تجعل العين يصيرا بالفعل , 
والمبصرات ميصرات بالفعل » بسا تعطيها مسن 
الضياء ء كذلك العقل الفعال هو الذي جعل العقل 
الذي بالقوة عقلا پالفعل ہما أعطاه من ذلك المبدآ, 
و پذلك بعينه صارت المعقولات معقولات بالفعل ٠‏ 


المدينة الفاضلة عند الفارابي : 


يبدو أن حلم القارابي في مدينته الفاضلة 
الخيرة المثالية » ليس سوى وهم وخيال كما تخیل 
غيره من الفلاسفة المتفائلين الذين تخيلوا امكان 
تحقيق فكرة المدينة السعيدة ء كما تخيل أفلاطون 
امکان ایجاد جمهوريته المثالية وفردوسها الارضي 
وحياة سکانها الثالية الکاملة » على أن تقوم الدولة 
بتقویم شرائعها وقوانینها على أسس من العدالة 
والحكمة » تهب کل ذي حق حقه - 

ومن الوکد أن الفارا بي قد جسد قي کتابسه 
( آراء أهل المدينة الفاضلة ) تجاربه الحياتية 


۹. 


وتفاعلاته النفسية والاجتماعية 2 فجاءم تعييرا 
صحيحا عن خلاصة مذهيه في الوجود والحياة ٠‏ 
وصورة مصغرة عن نظرياته في العقول الابداعية 
وصدورها عن المبدع وعلاقة الموجودات بعضها 
يبعض » والفیض ٤‏ والنفس » والارادة والاختيار, 
والسعادة ء والوحي .. والمنامات » وتأثير القوة 
المتخيلة ۰۰ الخ ۰۰ 


ولم ينس النارابي بان يعرف الدينة الفاضلة 
بقوله : « ان المدينة الفاضلة » هي المدينة التي 
يقصد بالاجتماع فيها التماون على الاشياء التي 
تنال بها السعادة الحقيقية )١(‏ » بعد آن قام 
بدراسة تر كيبو نفسية الانسان وفطرتهالاجتماعية 
ونظام الهيئة البشرية ء وما عليها لتسعد في هذه 
الدنیا و تنال الثال الاعلی الثابت في ذروة الكمال ٠‏ 
وشدد على ضرورة تعاون الافراد وتكاتفهم لتيل 
السعادة » نظرا لحاجة الفرد الملحة الى بني جلدته . 
ولولا تماون‌الاقر اد في حقو لهم و مجالاتهم الاجتماعية 
لا كثرت الجماعات » ولا عمرت الارض ۰ 

ويذهب الفارايي الى أن أقواما اعتقدوا بان 


(۱) الفارابي : اراء اهل المدينة الفاضلة ص ۱(۸ ٠‏ 


1 


الاجتماع الانساني انما نشأ عن القهر ء لأن القاهر 
حسب زعمهم يحتاج الى مؤازرين › فيقهرهم 
ويسخرهم ء شم یقهر بهم أقواما آخرين ٠‏ 
فیستعبدهم أيضا لمنافعه وآهوائه ۰ وهتالك قوم 
رأوا أن الاشتراك في الولادة من والد واحد هو 
سبب الارتباطءوان الاجتماع والائتلاف لا يكو نان 
الا به ء قاذا تباينت الآراء حصل العنافر ء واذا 
تقاربت حصل الاشتراك والتعاون » وكلما كان 
التباین أقل » كان الارتباط آشد » وكلما كانت 
القرابة أبعد كانت رابطة الاجتماع آشست . 
وهناك أيضا من ظن أن الارتباط انما يكون 
بالتصاه ء أي بزواج أولاد هذه الطائفة من اناث 
تلك الطائفة » والعكس بالمكس * ومنهم آیضا من 
اعتقد آن الارتباط الاجتساعي انسا یکون 
پالاشتراك في رئيس واحد ء يحميهم وید یرهم ˆ 
و قوم رآوا أن الارتباط هو بالايمان والتحالف 
والتعاهد ء على ما يعطيه کل انسان عن نفسه ء 
ولا یناف الباقین ولا يخاذلهم ٠‏ 


ولنستمع الى الفارابي وهو یتحدث عن احتیاج 


۹۲ 


الانسان الى الاجتماع والتماون فیقول (۱) : 
« وکل واحد من الناس منطور انه محتاج » في 
قوانه » وق أن يبلغ آفضل کمالاته » الى آشیاء 
كثيرة لا يمكنه آن یٹوم بها كلها هو وحده ؛ بل 
یحتاج الى قوم یقوم له کل واحد منهم بشيء مما 
یحتاج اليه ۰ و کل واحد من کل واحد بهنه الحال* 
فلذلك لا پمکن أن یکون الانسان ينال الکسال » 
الذي لأجله جعلت الفطرة الطبيعية ء الا باجتماعات 
جماعة كثيرة متعاو نین » یقوم کل واحد لكل واحد 
ببعض ما یحتاج اليه في قوامه ۰ فیجتمع » مسا 
یقوم به جملة الجماعة لکل واحد » جمیع ما یحتاج 
اليه في قوامه وفي أن يبلغ الکمال ٠‏ ولهذا کشت 
أشخاص الانسان » فحصلوا في المعمورة من الارض» 
فحدثت منها الاجتماعات الانساتية ۰ فمنها 
الكاملة » ومنها غير الكاملة و الكاملة ثلاث : عظمى 
ووسطى وصغرى ۰ فالعظمى ء اجتماعات الجماعة 
كلهال السورفوالوسلی > سنا آذ فز 
من المعمورة ء والصغرى ء اجتماع أهل مدينة في 
جزء من مسكن أمة ٭ وغير الكاملة : اجتماع آهل 
القرية » واجتماع أهل المحلة ء ثم اجتماع في 


(() اللصدر نفسه الفصل السادس والعشرون ٠‏ 


۹۲ 


سكة ء ثم اجتماع في منزل ٠‏ وآصف‌ها المتزلة ٠‏ 
والحلة والقرية هما جميعا لأهل الدينة » الا آن 
القرية للمدينة على آنها خادمة للمديتة » و العلة 
للمدينة على آنها جزوها ٭ والسكة جزء المحلة ء 
والمحرل: جرع السكة + والمديعة جرع مدكن آنه 
والأمة جزء جملة آهل المعمورة ٠‏ 


فالغیں الافضل والكمال الاقصی انما ينال أولا 
بالمديتة ء لا باجتماع الذي هو آنقص متها ٠‏ ولا 
كان شأن الذير في الحقيقة أن يكون ينال بالاختيار 
والارادة ء د كذلك الشرور انما تكون بالارادة 
والاختيار » أمكن أن تجعل المدينة للتعاون على 
بلوغ بعض الغايات التي هي شرور ء فلذلك كل 
مدينة يمكن آن ينال بها السعادة ٠‏ فالمدينة التي 
يقصد بالاجتماع فيها التعاون على الاشياء التي 
تنال بها السعادة في الحقيقة » هي المدينة الفاضلة - 
والاجتماع الذي به يتعاون على نيل السعادة هو 
الاجتماع الفاضل ٠‏ والأمة التي تتعاون مدنها كلها 
علی ما تنال په السعادة هي الأمة الفاضلة ٠و‏ كذلك 
المعمورة الفاضلة , انما تكون اذا كانت الأمم التي 
فيها تتعاون على پلو غ السعادة ۰ 
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و الديتة الفاضلة تشبه البدن التام الصحيح ء 
الذي تتعاون آعضاوّه كلها على تتمیم حياة الحیوانء 
وعلی حفظها عليه » وكما ان البدن آعضاژه 
مختلفة متفاضلة الفطرة والقوی » وفیها عضو 
واحد رئيس وهو القلب » و آعضاوه تقرب مراتبها 
من ذلك الرئیس ۰ وکل واحد منها جعلت فيه 
بالطبع قوة يفعل بها فعله » ابتغاء لا هو بالطبع 
غرض ذلك العضو الرئیس ء وآعضاء آخر فیها 
قوى تفعل أفعالها على حسب أغراض هذه التي 
ليس بينها وبين الرئيس واسطة ‏ فهذه في الر تبة 
الثانية ‏ وأعضاء آخر تفعل الافعال على حسب 
غرض هؤلاء الذین في هذه المرتبة الثانية » ثم 
هكذ! الى أن تنتهي الى أعضاء تخدم ولا ترژس 
أصلا ٠‏ وكذلك المدينة » آجزاوها مختلفة الفطرة, 
متفاضلة الهيئات ٠‏ وفيها انسان هو رئيس ء و آخر 
يقرب مراتبها من الرئيس ٠‏ وفي كل واحد منها 
هيئة وملكة يفعل بها فلا يقتضي به ما هو مقصود 
ذلك الرئيس ٠‏ وهؤلاء هم أولو المراتب الأول ٠‏ 
ودون هؤلاء قوم يفعلون الافعال على حسب أغراض 
هوّلاء » وهؤلاء هم في الرتبة الثانية ۰ ودون هؤلاء 
أيضا من یفعل الافعال على حسب آغراض هؤلاغ : 


10 


ثم هکذا تترتب آجزاء المدينة الى أن تنتهي الى آخر 
یفعلون آفعالهم على حسب آغر اضهم ء فیکون هوّلاء 
هم الذين یخدمون ولا يلخدمون » و یکو نون قي آدنی 


الراتب » ویکونون هم الأسفلین )۱( ۰ 


ويعد أن يستعرض الفارابي الروابط 
الاجتماعية » ويقسم الجماعات بموجب روابطها الى 
قسمين : فمنها الكاملة » ومنها غير الكاملة ٭ يشير 
الى آن الكاملة على ثلاثة أصناف : عظمیءووسطیء 
وصفری * فالعظمى هي اجتماع الجماعات كلها في 
العمورة » وهي أكمل الجماعات » والوسطی 
اجتماع أمة في جزء من المعمورة * والصغرى 
اجتماع آهل المدينة في جزء من مسكن آمة ٠‏ اما 
الاجتماعات غير الكاملة » فهي اجتماع أهل القرية, 
واجتماعات أهل المحلة » ثم الاجتماع في سكة أو في 
منزل ٠‏ والخس الافضل والكمال الاقصى في رأيه 
انما ينال أولا بالمدينة » ثم بالمعمورة ٠‏ لا بالاجتماع 
الذي هو أنقص من المدينة ٠‏ وهكذا لا تنال السعادة 
في الحقيقة الا بالدينة الفاضلة ٠‏ يعمد الى تصنيف 
الافراد وجماعات الناس الى طبقات يعضها فوق 


٠ 191 الفارابي : اراء أجل ابلدينة الفاضلة ص‎ )١( 
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بعض في القوة أو ا ال أو الجاه ٠‏ ویقول يأن هذه 
الجماعات تتفالب وتتصارع وكذلك الافراد “فمن 
غلب وقهر كان الفائز والمضبوط والسعيد » وذلك 
شيء في طباع الناس ٠‏ فما في الطبع هو العدل , 
فالعدل اذن التغالب ٠‏ وليس استعباد القاصصر 
للمقهور الا من العدل ٠‏ وأن يفعل المقهور ما هو 
الانفع للقاهر هو أيضا عدل ۰ فهذه كلها من العدل 
الطبيعي »> وهي الفضيلة : و آفمالها هي الاففال 
الفاضلة ٠‏ فقي العدل الطبيعي یکون القاه قاهرا 
آپدا » والتهور مقهورا آیدا ٠‏ 


وف بعض الحالات یتقارب الافراد و تتقارب 
الجماعات في القوة فیکون مرة لفرد أو لقوم »ومرة 
لنرد آخر أو لقوم آخرین ۰ ویمل هوّلاء تداول 
الغلب بینهمالان ذلك یضیع علیهما کثرا من‌الفانم ٠‏ 
عندئذ یصطلح الافراد والجماعات على شرائط 
یتماملون بها في البيع والشراء والامانة وما الى 
ذلك ء ويفي بعضهم لبعض بها ۰ فالوفاء بسا 
اصطلح عليه كل فريق هو العدل الوضعي › وهو 
ناتج عن ضعف وخوف في الفريقين ٠‏ 


ویخلص الفارابي من كيل هذه الابحساث 


۹۷ 


و التحلیلات الاجتماعية الى الغوص في التشبیهات 
و الطابقات للاثبات على جوهر مدینته الفاضلة 
التي يجعلها صورة طبق الاصل عن البدن الام 
الصحيح الذي تتکاتف وتتماون آعضاوّه كلها 
لتتميم الحياة وحفظها » وان نسبة رئيس الديتة 
الفاضلة عند الفارابي كنسية القلب الى البدن 
وآعضاء البدن ٠‏ والافراد یتعاو نون في المدينة › 
كما تتعاون الدن ٤‏ الأمة » وکما تتعاون الأمم في 
العمورة ٠‏ ولا يغفل الفارابي عن تشبيه الدينة 
الفاضلة پالعالم > وان نسبة السبب الاول الى ساش 
الوجودات كنسبة المدينة الفاضلة الى سائ 
آجزائها ٠‏ 

ومن هذا المنطلق العرفاني جعل الفارابي 
ترتيب مديتته الفاضلة وأعضاؤها على صورة 
مطابقة وموافقة لترتیب الموجودات واستمدادها 
بعضها من بعض القوى الروحانية والعقلانية 
السرمدية »> لأن آکمل مدينة حسب رآي الفارابي 
الفاضلة منظمة ومرتبة وفقا لنظام الكون الذي هو 
مدينة المبدع » وعلى هذا الترتيب تكون الموجودات 
كلها تقتفي غرض السبب الاول ۰ فالتي أعطيت 


۹۸ 


کل ما به وجودها من آول الامر ۰ فقد احتذی بها 
من آول أمرها حذو الاول ومقصده » فعادت 
وصارت في الراتب العالية ۰ وأما التي لم تعط من 
آول الامر كل ما به وجودها ء فقد أعطيت قوة 
تتحرك بها نحو ذلك الذي یتوقم نیله * ويقتفي 
في ذلك ما هو غرض الاول ۰ وكذلك ينبغفي أن 
تكون المدينة الفاضلة ٠‏ فان أجزاءها كلها ينبغي 
أن تحتذي بأفعالها ومقصد رئيسها الاول ٠‏ 


رئيس المدينة الفاضلة عند الفارايي : 


سار الفارابي في وصفه لرئيس المدينة الفاضلة 
في نفس الطريق الذي سار عليه اخوان الصفا 
وفلاسفة الاسماعيلية في وصف الامام رئيس الدعوة 
فقال : « ان الرئيس الحقيقي هو رئيس الأمة )١(‏ 
الناضلة » ورئيس المعمورة كلها ٭ ولا يجوز أن 
يكون فوقه رئيس أصلا » بل هو فوق الجميع ء 
ولیس في وسع كل انسان أن يكون رئيسا ء لأن 
الرئاسة لا وجود لها في كل شخص * وانما يكون 
الرئيس انسانا قد استكمل جميع الصفات الحسنة, 


(۱) الفارابي : اراء اهل ابلدينة الفاضلة من ۱۳۲ ٠‏ 
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فصار عقلا ومعقولا بالفعل » و تکون القوة المتخيلة 
قد استکملت عنده بالطبع » حتی صارت قادرة في 
اليقظة ء أو في وقت النوم ء أن تقبل الجزئیات عن 
العقل الفعال ۰ فالانسان الذي حل فيه العقل 
النعال » هو الذي يصلح للرئاسة » فيقيض عليه 
ما يفيض من الله على العقل الفعال » ويكون حكيما 
وفيلسوفا » نبيا منذرا ہما سيكون » ومخبرا بما 
هو الآن » ويكون في أكمل مراتب الانسانية » وفي 
أعلى درجات السعادة » ثم يجب أن يكون له مع 
ذلك قدرة بلسانه على جودة القول » والتخيل . 
وقدرة على جودة الارشاد الى السعادة » وأن يكون 
له مع ذلك جودة وثبات ببدنه لمباشرة الاعمال ۰۰ ٠»‏ 


ورئیس الدينة الناضلة كما يقول الفارابي 
ليس يمكن أن يكون أي انسان اتفق ء لأن الرئاسة 
انما تكون بشيئين : أحدهما أن يكون بالفطسة 
والطبع معدا لها » والثاني بالھیئة والملكة الارادية ٠‏ 
والرياسة التي تحصل لمن فطر بالطبع معدا لها ٠‏ 
فلیس کل صناعة یمکن آن یراس 'يها ء بل اکن 
الصنائع صنائع یخدم بها قي الدينة » وآکش الفطر 
هي فطر الغدمة ۰ وف الصنائع صنائع یر آس بها 
ویغدم بها صنائع لش وفیها صنائع يخدم بها 


1.» 


فتط ولا پر آس بها أصلا ۰ فكذلك لیس یمکن أن 
تکون صناعة رئاسة الدينة الفاضلة أي صناعة ما 
اتفقت ء ولا أي ملكة ما اتفقت (۱) ۰ 


وکما ان الرئیس الاول في جنس لا يمكن أن 
پرآسه شيء من ذلك الجنس ؛ مثل رئيس الاعضای 
فانه هو الذي لا یمکن أن يكون عضو آخر رئیسا 
عليه » وكذلك في كل رئيس في الجملة ۰ كذلك 
الرئيس الاول للمدينة الفاضلة ينبغي أن تكون 
صناعته صناعة لا يمكن أن يخدم بها أصلا » ولا 
يمكن فيها أن تر آسها صناعة أخى أصلا ٠‏ بل تكون 
صناعة صناعة نحو غرضها توم الصتاعات كلها » 
وایاه یقصد بجميع آفعال الدينة الفاضلة *ویکون 
ذلك الانسان انسانا لا یکون پر آسه انسان أصلا ء 
وانما یکون ذلك الانسان انسانا قد استكمل » 
فصار عقلا ومعقولا پالفعل ٭ وقد استکملت قوته 
التخيلة بالطبع غاية الکمال على ذلك الوجه الذي 
قلنا » وتکون هذه القوة منه معدة بالطبع لتقبل » 
آما في وقت اليقظة أو في وقت النوم . عن العقل 
الفعال الجزئيات ٠‏ أما بأنفسها وأما بما يحاكيها , 


(۱) الفارابي : اراء اللدينة الفاضلة ص ۰۱۲۳ 


۰۱ 


ثم العقولات بما یحاکیها ۰ و آن یکون عقله التفعل 
قد استکمل یالعقولات كلها » حتی لا یکون ينفي 
عليه منها شيء ۰ وصار عقلا بالفعل (۱) ٠‏ 


فأي انسان استکمل عقله النفصل بالعقو لات 
كلها > وصار عقلا بالفعل ومعقولا پالفعل ءوصار 
سول سا می الذي ین ما کیل الد هل 
ما بالفعل رتبته قوق العقل المنفعل » آتم و آشسد 
مفارقة للمادة » ومقاربة من العقل الفعال »ویسمی 
العقل الستفاد » ويصس متوسطا بين العقل النفعل 
وبين العقل الفعال » ولا یکون بينه وبين العقل 
الفعال شيء آخر ۰ فیکون العقل التفعل كالمادة 
و الوضو ع للعقل الستناد » والعقل الستناد کالادة 
والوضوع للعقل الفعال ۰ والقوة الناطقة ء التي 
72 یه کرو ماو وضو الل 
الفعال الذي هو بالفعل عقل ˆ 

وأول الرتبة التي بها الانسان انسان هو أن 
تحصل الهيثة الطبيعية القابلة العدة لأن يصير 
مكلا بالل ق هده هي الف ك الخ + ها 


(() ابلصدر نفسه ص ۱۲۶ ٠‏ 


۱۰ 


وبين العقل الفعال رتبتان هما : ان یحصل العقل 
التفمل بالفمل + وآن یحصل الفقل الستناد وين 
هذا الانسان الذي بلغ هذا البلغ من آول رتبة 
الانسانية وبين العقل الفعال رتبتان ۰ واذا جعل 
اقل التشمل الكامل والهيئة الطبيمية كشيم 
واحد » على مثال ما يكون المؤتلف في المادةوالصورة 
شیئا واحدا + واذا أخذ هذا الانسان صورة 
انسانية » هو العقل المنفعل الحاصل بالفعل » كان 
بينه وبين العقل الفعال رتبة واحدة فقط * واذا 
جعلت الهيئة الطبيعية مادة العقل المنقعل الذي 
صار عقلا بالفعل »2 والمنفعل مادة الستفاه » 
والمستفاد مادة العقل الفعال » و آخذت جملة ذلك 
: كشيء واحد » كان هذا الانسان هو الانسان الذي 
حل فيه العقل الفعال ٠‏ 

واذا حصل ذلك في كلا جزئي قوته الناطقة » 
وهما النظرية والعملية » ثم في قوته المتخيلة » كان 
هذا الانسان هو الذي يوحى اليه ٠‏ فيكون الله ء 
فی وج يوحي النه موس السل انال نون 
ما يفيض من الله ء تيارك وتعالى » الى العقل 
الفعال يفيضه العقل الفعال الى عقله المنفعل بتو سط 
العقل المستفاد ء ثم الى قوته المتخيلة ۰ فیکون بما 


۱۰ 


يفيض منه الى عقله النفعل حکیما فیلسوفا ومتعقلا 
على التمام » وبما يفيض منه الى قوته التخيلة 
ها زا جنا سک 0 
الجز ئیات » بوجود یمقل فيه الالهي “ وهذا الانسان 
هو في آکمل مراتب الانسانية وفي آعلی درجات 
السعادة ٭ وتکون نفسه کاملة متحدة بالعقل الفعال 
على الوجه الذي قلنا ۰ وهذا الانسان هو الذي 
يقف على كل فعل يمكن أن يبلغ به السعادة ٠‏ 
فھذا آول شرائط الر ئيس ۰ ثم أن يكون له مع 
ذلك قدرة بلسانه على جودة التخیل بالقول لکل ما 
یعلمه » وقدرة على جودة الارشاد الى السعادة » 
والى الاعمال التي بها تبلغ السعادة » و آن یکون له 
مع ذلك جودة ثبات ببدنه لمباشرة أعمال 
الجزئیات ٠ )١(‏ 

خصال رئيس المدبنة الفاضلة : 


یعتقد الفارابي استنادا علی آفکاره الماورائية, 
وما ينيعث من آعماقه من ايمان عميق » وتفاعلات 
عرفانية ناهدة الى اصلاح الجتمع الذي كان يعيش 


(۱) الفارابي : اراء ابلدينة الفاضلة من ۱۳۲ + 


٠٤ 


فيه » أن الرئیس الذي لا ین آسه انسان آخر آهلا ٠‏ 
و هو الامام » و هو الرئيس الاول للمدينة الفاضلة, 
الارض كلها ۰ يجب أن تتوفر فيه بالطبع اثنتا 
عشرة خصلة قد فطر عليها : 

١‏ أحدها أن يكون تام الاعضاء 2 قواها 
مؤاتية أعضاءها على الاعمال التي شأنها أن تكون 
بها » ومتى هم بعضو ما من أعضائه عملا يكون به 
فأتی عليه بسهولة ٠‏ 

؟ ثم أن يكون بالطبع جيد الفهم والتصور 
لكل ما يقال له ۰ فيلقاه بنهمه على ما يقصده 
التائل » وعلى حسب الام في نفسه 0 

۳ - ثم أن يكون جيد الحفظ لما يفهمه ولا 
يراه ولا يسمعه ولا يدركه » وف الجملة لا يكاد 
پنساه ۰ 
الشيء بادنی دلیل فطن له على الجهة التي دل علیها 
الدلیل - 

6 ثم أن يكون حسن العبارة » يؤاتيه لسانه 
على ابانة كل ما پضمره ابانة تامة ˆ 


۵ 


1" ثم أن یکون محبا للتعليم والاستفادة ء 
منقاد! له » سهل القبول ء لا يؤلمه تعب التعلیم ء ولا 
یوذیه الکد الذي ينال مته » 


۷ ثم أن یکون غير شره على الأکول و الشروب 
الكائتة من هذه ٭ 

۸ - ثم أن يكون محبا للصدق وآهله » مبغضا 
للكذب وأهله ۳ 


ثم أن يكون كبين التفس » محبا للكرامة : 
تكب نفسه بالطبع عن كل ما يشين من الامور › 
وتسمو نفسه بالطيع الى الأرفع منها ٠‏ 

۰ . ثم آن يكون الدرهم والدینار وسائس 
آعراض الدنيا هيتة عنده ٠‏ 

 هلهآ ثم أن یکون بالطبم محبا للعدل و‎ ١ 
ومبنضا للجور والظلم و آهلهما » يعطي التصف من‎ 
آمله ومن غيره ویحث عليه » ويوتي من حل به‎ 
الجور مؤاتيا لكل ما يراه حسنا وجميلا » ثم آن‎ 
يكون عدلا غير صعب القياد » ولا جموحا ولا لجوجا‎ 


۱۰1 


اذا دعي الى العدل > پل صعب القياد اذا دعي الى 
الجوا والى القبیح 2 


الذي يرى أنه يتبفي أن یفعل » جسورا عليه ء 
مقداما غير خائف » ولا ضعیف النفس ۰ 


واجتماع هذه كلها في انسان واحد عسر ءفلذلك 
لا يوجد من فط على هذه القطرة الا الواحد بعد 
الواحد » والاقل من الناس ٠‏ فان وجد مثل هذا في 
المدينة الفاضلة ثب حقلت فيه ٠+‏ .بهد أن يكين , 
تلك الشرائط الست المذكورة قبل أو الخمس متها 
دون الانداد من جهة المتخيلة كان هو الرئيس ٠‏ 
وان اتفق ان لا يوجد مثله في وقت من الاوقات › 
آخذت الشرائع والسنن التي شرعها هذا الر ئيس 
وآمثاله » ان کانوا توالوا في المدينة » قأثبتت ٠‏ 
ویکون الرئیس الثاني ادي له الال سين 
اجتمعت فيه من مولده وصياه تلك الشرائط ء 
۳۷۷٣‏ نل 


١‏ أحدها أن يكون حكيما ٭ 
۲ والثاني أن يكون عالما حافظا للشرائع 


1¥ 


والسنن والسير التي دیر‌ها الاولون للمدينة ء 
محتذ‌یا بافعاله كلها حذو تلك یتمامها ˆ 


۳ - والثالث أن یکون له جودة استنباط فیما 
لا یحنظ عن السلف فيه شريمة + ویکون فیسا 
یستنبطه من ذلك محتذیا حذو الأئمة الأولین ٠‏ 


٤‏ والرابع أن یکون له جودة روية وقوة 
استنياط لما سبيله أن يعرف قي وقت من الاوقات 
الحاضرة من الامور والحوادث التي تحدث مما ليس 
سبيلها أن يسير فيه الاولون » ويكون متحريا بما 
يستنبطه من ذلك صلاح حال المدينة ˆ 


٥‏ ۔۔ والخامس أن يكون له جودة ارشاد بالقول 
الى شرائع الأولين » والى التي استنبط بعدهم مما 
احتذی فيه حذوهم ۰ 

5 والسادس أن يكون له جودة ثبات يبدنه في 
مياشرة أعمال الحرب . وذلك أن يكون معه الصناعة 
الحربية الخادمة والرئيسة ˆ 

فاذا لم يوجد أنسان واحد اجتمعت فيه هذه 
الشرائط ولکن وجد اثنان ع آحدهما حکیم ۰ 


۱۰4 


والثاني فيه الشرائط الباقية » کانا هما ر تیسین 
في هذه الدينة ء فاذا تفرقت هذه في جماعة »و كانت 
الحكمة في واحد والثاني في واحد والثالث في و احد. 
والرابع في واحد 4 والخامس في واحد > والسادس 
في واحد »> وكانوا متلائمين » كانوا هم الرؤساء 
الافاضل ۰ فمتى اتفق في وقت ما ان لم تكن الحكمة 
چزء الرياسة وكانت فيها سائر الشرائط » بقيت 
المدينة الفاضلة بلا ملك » وكان الرئيس القائشم 
بامر هذه المدينة ليس بملك ٠‏ وكانت المدينة 
تعرض للهلاك » فان لم يتفق أن يوجد حكيم تضاف 
الحكمة اليه ء لم تلبث المدينة بعد مدة أن 
تهلك (۱) ۰ 

و آخرا يرى الفارابي أن اللوك الذین یتوالون 
على رئاسة الدينة الفاضلة في الفترات المختلفة 
واحدا بعد واحد سواء آکانوا في مدينة واحدة آو 
في مدن متعددة » متعاصرة أو غير متعاصرة ء فانهم 
كنفس واحدة ء أو كأنهم ملك واحد یبقی الزمان 
كله ۰ لأن مؤلاء اللوك قد كملوا في العقل وف 
التخيل ۰ وبما أن الكمال واحد فيهم فانهم لا 


(۱) الفارابي : اراء المدينة الفاضلة من ( ٠ ) ۱۳۰ - ۱۲٩‏ 


۱۱۰۹ 


الدن الجاهلية عند الفارابي : 


بعد آن بسط الفارابي أفكاره المتعلقة بالد ينة 
الق اة و لقن ال اسر وها تركيس هلاه 
المدينة » رأى أنه من الضرورة أن يكون ترتيب 
وتنظيم مدينته الفاضلة ينسجم مع تنظيم عالم 
الصنعة الالهية من الناحية الاجتماعية والسياسية ء 
لأن العالم حيوان كبير ء كما ان الحيوان عالم 


صعرں ˆ 


وکا أن ع ار اوت 0اا رش 
فسد مزاجه » وتشوشت أفعاله ء واضطربت 
آعضاوه فكذلك الدن قد تصاب بأمراض كثيرة ء 
ضس الب ية المع المي المثالية بش سید : 
وتتقلب الدينة الفاضلة الى مدينة ضالة » يستحسن 
آملها القبیح ء ویستقبحون الحسن ۰ 


ولا كانت الديتة الفاضلة مبنیة على آسس 
معينة لا تتغير ولا تتبدل : ولرئيسها شروط من 


الو اجب التقید فیها بدقة وامعان ۰ وقي حالة 


11۰ 


الاخلال بهذه الأسس أو عدم توض تلك الشروط 
لا يكون هناك مدينة فاضلة » لأن الدينة الفاضلة 
تعرف بآراء وسلوك أهلها الذين يعيشون فيها 
ويتولونها ٠‏ ولهذا جعل الفارابي المدينة الفاضلة 
ضد المدينة الجاهلة ء والمدينة الفاسقة » والمدينة 
المتبدلة » والمدينة الضالة ٠‏ وأهل هذه المدن المضادة 
للمدينة الفاضلة يعتقدون أن كل شيء في العالم 
يمكن أن يكون مختلفا عما تألفه اليوم » حتى 
الثلاثة مكررة ثلاث مرات يمكن أن تعطينا عددا 
غير التسعة ٠‏ 


ولنستمع اليه وهو يتكلم عن مضادات المدينة 
الفاضلة فيقول )١(‏ : « والمدينة الفاضلة تضادها 
المدينة الجاهلية » والمدينة الفاسقة ء والمدينة 
المتبدلة » والمدينة الضالة ۰ ويضادها أيضا من 
أفراد الناس توائب المدن ٠‏ والمدينة الجاهلية هي 
التي لم یعرف آهلها السعادة ولا خطرت ببالهم ِ 
ان أرشدوا اليها فلم يقهموها ولم يعتقدوها »ءوانما 
عرفوا من الخيرات بعض هذه التي هي مظنونة في 
الظاهر انها خيرات من التي تظن أنها هي الغایات في 


(۱) الفارابي : اراء اللدينة الفاضلة من ١١١‏ 


11١ 


الحياة ٠‏ وهي سلامة الابدان واليسار والتمتسع 
باللذات » وأن یکون مخلی هواه ء و آن یکون مكرما 
ومعظما ۰ فكل واحد من هذه سعادة عند أهل 
الجاهلية ٭ والسمادة العظمی الكاملة هي اجتماع 
هذه كلها ٭ وآضدادها هي الشقاء ء وهي آفات 
الابدان والنش وآن لا یتمتم باللذات » وآن لا 
یکون مخلی هواه و آن لا یکون مكرما * و هي تنقسم 
الى جماعة مدن » منها : 


آ ‏ الدينة الضرورية » وهي التي قصد آهلها 
الاقتصار على الضروري مما به قوام الایدان من 
الا کول والشروب واللبوس والسکون والتکوح » 
والتماون على استنادتها ٠‏ 


ب والديتة البدالة هي التي قصد آملها آن 
يتعاو نوا على بلو غ الیسار والثروة » ولا پنتفعوا 
بالیسار في شيء آخر ۰ لکن على ان الیسار هو 
الغاية في الحياة ٠‏ 


ج ل ومدينة الخسة والسقوط > وهي التي 
قصد أهلها التمتع باللذة من الأكول والمشروب 
والمنكوح » و بالجملة اللذة من المحسوس والتخيل 


11۲ 


وایثار الهزل واللعب بکل وجه ومن کل نحو ۰ 


د ومدينة الکرامة » وهي التي قصد أهلها 
على أن یتعاو نوا على أن يصيروا مکرمین ممدوحین 
مذ کورین مشهورين بين الأمم » ممجدين معظمين 
بالقول والفعل » ذوي فخامة ويهاء 2 أما عند 
غيرهم واما بعضهم عند بعض ء كل انسان على 
مقدار محبته لذلك « أو مقدار ما أمكنه بلوفه 
منه ۰ 


ه ‏ ومدينة التغلب ء وهي التي قصد آهلها 
آن يكو نوا القاهرين لغيرهم » الممتنعين أن یقهر هم 
غيرهم ٠‏ ويكون كدهم اللدة التي تنالهم من الغلبة 
فتط ۰ 

و والدينة الجماعية » هي التي قصد آملها 
أن یکو نوا آحرارا » يعمل کل واحد منهم ما شاء » 
لا يمنع هواه في شيء أصلا * 

وملوك الجاهلية على عهد مدنها ء أن يكون كل 
واحد منهم انما يدب الدينة التي هو مسلط عليها 
ليحصل هواه وميله ۰ وهمم الجاهلية التي يمكن 
أن تجعل غايات هي تلك التي أحصيناها آنفا ٠‏ 


۱ 


وأما الدينة الفاسقة ٠‏ وهي التي آراوٴھا الآراء 
الفاضلة > وهي التي تعلم السعادة والله عن وجل 
2پ سيله أن 
يعلمه أهل المدينة الفاضلة ویعتقدو نها ولكن تكون 
أفعال اهلها افعال آهل المدن الجاهلية ٠‏ والمدينة 
الميدلة ٠‏ فهي التي كانت آراو‌ها وأفعالها قي القديم 
آراء المدينة الفاضلة وأفعالها » غير أنها تبدلت 
فدخلت فيها آراء غير تلك ٠‏ واستحالت آفعالها الى 
غير تلك > 


والمدينة الضالة » هي التي تظن بعد حياتها هذه 
السعادة » ولكن غيرت هذه » وتعتقد في الله عن وجل 
وقي الثواني وف العقل الفعال آراء فاسدة لا يصلح 
عليها حتى ولا ان أخذت على أنها تمثيلات وتخيلات 
لها » ويكون رئيسها الاول ممن آوهم أنه يوحى 
اليه من غير أن يكون كذلك » ويكون قد استعمل فى 
ذلك التمويهات والمخادعات والغرور ۰ ١‏ 

وملوك هذه المدن مضادة لملوك المدن الفاضلة ء 
ورياستهم مضادة للرياسات الفاضلة ء وكذلك 
سائر من فيها ٭ وملوك المدن الفاضلة الذين 
يتوالون في الأزمنة الختلفة واحدا بعد آخر فكلهم 


11€ 


کنفس واحدة ‏ و کآنهم ملك واحد یبقی الزمان 
كله » وكذلك. أن اتفق منهم جماعة في وقت واحد ء 
آما في مدينة واحدة » وآما في مدن كثيرة » فان 
جماعتهم کملك و احد » و نفوسهم کنفس واحدة ,2 
و کذ لت آهل كل رتبة منها » متی توالوا في الازمان 
المختلفة > فكلهم كنفس واحدة تبقی الزمان كله ٠‏ 
و كذلك ان كان في وقت واحد جماعة من آهل رتبة 
واحدة ». وكانوا في مدينة واحدة أو مدن کثرة ۰ 
فان نفوسهم كنفس واحدة ء كانت تلك الرتبة 
رتبة رياسة أو رتبة خدمة ٠‏ 

وأهل المدينة الفاضلة لهم أشياء مشتركة 
یعلمو نها وینملو نها + و اقام ھی من علم وعمل 
يقن كل ر و کل وات مھم ۱۳۰ص رت كل 
واحد في حد السعادة بھذین » آعني بالشترك الذي 
له ولفره معا » و بالذدي یخص آهل الرتبة التي هو 
منها ۰ فاذا فعل ذلك کل واحد منهم » آکسبته 
آفعاله تلك هيئة نفسانية جيدة فاضلة ء وكلما 
داوم علیها آکثر » صارت هپئته تلك آقوی و آفضل. 
و تزایدت قوتها وفضیلتها ۰ كما ان الداومة على 
الافعال الجيدة من آفعال الکتابة تکسب الانسان 
جودة صناعة الکتابة » وكلما داوم على تلك 


۱1۱۰ 


الافمال آکثر صارت الصناعة التي بها تکون تلك 
الافعال آقوی وأفضل »2 وتزید قوتها وفضیلتها 
پتکر پر آفعالها ء ویکون الالتذاذ التايع لتلك 
الهيئة النفسانية آکثر ٠‏ واغتياط الانسان علیها 
نفسه آکش » ومحبته لها آزید ۰ وتلك حال الافعال 
التي ينال بها السعادة : فاتها كلما زیدت منها 
وتکررت وواظب الانسان علیها » صبرت النفس 
التي شأنها أن تسعد آقوی و أفضل وأكمل الى أن 
تصير من حد الكمال الى أن تستفتي عن الادة ء 
فتحصل متبرئة منها » فلا تتلف بتلف المادة ء ولا 
اذا بقيت احتاجت الى مادة ٠‏ 


فاذا حصلت مفارقة للمادة » غير متجسمة › 
ارتفعت عنها الاعراض التي تعرض للاجسام من 
جهة ما هي أجسام ء فلا يمكن فيها أن يقال انها 
تتحرك ولا انها تسكن ٠‏ وينبغي حینئذ أن يقال 
عليها الأقاويل التي تليق بما ليس بجسم ۰ وكلما 
وقع في نفس الانسان من شيء يوصف به الجسم 
بما هو جسم » فينبغفي أن يسلب عن الانفس 
المفارقة ۰ و آن يفهم حالها هذه وتصورها عسي 
غير معتاد ۰ وكذلك پرتفع عنها کل ما كان یلحتها 
ویوفر لها بمقارنتها للاجسام ٠‏ ولا كانت هذه 


11ل 


الائفشس التي فارقت 2 آنفسا كانت في هیولینات 
مختلفة » وکان تبين ان الهيئات النفسانية تتسع 
مزاجات الابدان » بعضها آکش و بعضها آقل »وتکون 
کل هيئة نفسانية على نحو ما یوجبه مزاج البدن 
الذي كانت فيه ء فهیئتها لزم فیها ضرورة أن تکون 
متغايرة لاجل التنر الذي فیها كان ٠‏ ولا كان 
تفایر الابدان الى غير نهاية محدودة »كانت تغايرات 
الانفس أيضا الى غير نهاية محدودة »)١( ٠ ٠‏ * 


وبعد هذا العرض الشيق لأحوال المدن الجاهلية 
عند الفارابي نراه يتعرض لمصبر نفوس سكان هذه 
المدن بحسب ماهيتها وأنواعها » فجعل للنفوس يعد 
الموت ثلاث أحوال : الخلود في النعيم » والخلود في 
الشقاء ٠‏ والهلاك والانحلال والعدم ۰ وقد خص 
أهل المدينة الفاضلة بالغلود في النعيم لنفوسهم 
فقال : « اذا مات جماعة من أهل المدينة الفاضلة 
وخلصت نفوسهم من أبدانها ء اجتمعت تلك النفوس 
سعيدة بما كانت قد اكتسبته في حياتها الدنيا من 
الآراء الصحيحة الصائبة ء ثم يلحق بهؤلاء آمثالهم 
وينضمون اليهم ۰ 


)000 الفارابي : اراع ابلدينة الفاضلة ص٦٣( ٠‏ 
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آما آهل الدن الفاسقة فلهم الخلود في العذاب 
نهم لا يعرفون الآراء الفاضلة » ولکنهم یعملون 
أعمال آهل الدينة الجاهلة فتكتسب نفوسهم هيئات 
نفسانية رديئة ۰ فتقترن هيئاتهم الرديئة الاخيرة 
بهيئا تهم الناضلة الأولى ٭ وتضاد الهيئات الأولى 
الهيئات الاخيرة فيحدث للنفس من ذلك أذى جديد ٠‏ 
فيجتمع الأذيان على النفس فيزداد عذابها ٭ 

وف الحياة الدنيا لا يشم آهل المدينة الناسقة 
بهذا العذاب لأن الحواس تكون مشغولة بالالتذاذ 
اه ا - ولکن ]ذا تخاصت التفس من الجسد 
لم يبق ما یشغل التفس عن تضاد تلك الهيئات 
المختلنة فتشس النفس حیئئذ بالعذاب و تبقی الدهر 
كله في آذی عظیم ۰ آما نفوس آهل الدينة الجاملة 
الذين لا يعرفون شیئا من آراء أهل الدينة الفاضلة 
فلا تتصور في نفوسهم العقولات لأنها لا تختلف عن 
آجسادهم ولا فرق بين نفوسهم و آجسادهم * ومتی 
انحلت آچسادهم تنحل نفوسهم ممها وتصير كلها 
ال العدم ٠‏ 

وكذلك بالتسبة لأهل الدينة الضالة والبدلة ٠‏ 
آما ملك الديتة الضالة وملك الدينة البدلة الذین 
يعرفان الآراء الفاضلة ولكنهما بدلاهما لقومهما 


۱ 


و اضلا التاس عنها ء فان تنسیهما تخلدان ف‌العذاب 
مع تفوس آهل الدن الفاسقة ٠‏ 

آما اذا تسلط ملك من الدينة الفاسقة أو 
الضالة أو البدلة على جماعة من أهل المدينة 
الفاضلة ثم قهرهم سی آن یفعلوا آفعال ال 
الدينة الجاملة ء فان عملهم الذي قهروا عليه 
والذي لم یعتقدوا به لا يمكن أن یکسب نفوسهم 
هيئة رديئة ۰ من أجل ذلك لا تضی‌هم هذه الافعال 
ولا تتعذب بها نفوسهم بعد الوت ٠‏ 


ولا بد لنا قبل الانتقال الى موضوع آخر من 
المواضيع العقلانية التي عالجها الفارابي سنن 
التعلیق على بعض الآراء التي أبداها پعض الکتاب 
والمؤرخين العاصرین حول آراء ا في المدينة 
الفاضلة ومزاعمهم بأن الفارا بي ستقی نظرياته 
السياسية من البيئة الاسلامية 3 كان فيها من 
الدول والدويلات في القرن الرابع للهجسرة 
« فالغلافة العباسية كانت مدينة فاضلة كبرى 
ولدويلة البويهية كانت مدينة فاضلة 


وسطی )۱( ¢ ۰ 
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و نحن پدورنا لا تشك آیدا بان الفارايي استمد 
نظریاته مما كان یتمثل آمام ناظریه من مشاهد 
القحش والفسق والفجور قي الدن النفمسة پبذخ 
التمدن العياسي » ومن الفساد الذي تسرب الى 
مختلف أجزاء الدولة ء و آفسح الحال آمام العتناصر 
الشعو بية للتسلط على الحکم وعلی مرافق الدولة * 
اضف الى ذلك ان الحالة السياسية وصلت الى حد أن 
عزل الخلناء و توليتهم آصبح یخضع لنفوذ هذه 
العناصر » وان الخلينة العباسي كان كما وصفه 
الشاعر : 


خليفة في قفص بين وصيف وبضا 


مما أدى الى اندلاع بعض الحركات الثورية 
تتیجة لتردي الاوضاع ء وللحالة التي وصلت اليها 
الخلافة العباسیة ء عندما أطلت يوجهها الکالح 
الضائقة الاقتصادية والاجتماعية » فتولد النقمة 
على الطبقة الحاکمة في صدور الزارعین والعمال 
وآصحاب الحرف اليدوية » وهم الاكثرية الساحقة. 
كما وان تمر‌کن العمل وازدیاه دوس الامسوال 
آوجد بين سکان الدن طبقة كبيرة من العاطلین عن 


۱۰ 


العمل بلغ بها السخط مبلفه فسبت التظاهرات 
الاجتماعية الصاخبة للمطالبة بالخين ولقمة العیش؛ 
وبتخفيف نظام الضرائب الجاش 2» وبوضع حد 
للتدهور المالي وازدياد الملكيات الفردية > وبيسع 
جباية الخراج وسائ الضر‌ائب الى أشخاص عرفوا 
بشراستھم من عمال الدولة ومساعديهم الذین کانوا 
آشد ظلما على الرعية ء وأسرع الى الارتشاء من 
غيرهم من الجباة الذين كانوا تحت سيطرتهم 
ومراقبتهم * 

وفوق كل ذلك ازدادت حالة السلطة الركزية 
حرجا و آخذت تتجه نحو الزوال عندما صار عمالها 
من العرب پنحازون‌الی الخارجین عليهاءو یحر ضو نهم 

شق عصا الطاعة » و آطلت الامارات الفارسية 
فا نسلخت عن جسم الدولة 2 و اضذت تصارب 
العباسيين الذین لم يتمكنوا من تنفيذ آي جزء 
من بن امجهم الاصلاحية التي وعدو بها في حقول 
الاجتماع والزراعة والاقتصاد والسياسة ٠‏ 


ولا بد لنا من اضافة نفقات البلاد » ومصاریف 
الحیش. و استفسال آمس الحریم والفلمان‌والخصیانء 
وکثرة الدسائس العائلية ¢ والموامرات السياسية 3 


۱ 


الى غير ذلك من مظاهی اليد 2و الفخفخة »والاستهجان 
بشؤون الرعية » والعيث والمجون » على هذه 
المساويء 0 


ولم يعد الخليفة العباسي سوی رئيس ديني 
رمزي لا آم له ولا نهي » و آصبحت حالة البلاد في 
فوضی عاتية ء واشتد الفتی » وانتشرت الامراض 
في طول البلاه وعرضها ء وعظم الغلاء حتی قیل ان 
التاس اضطروا الى أكل اليتة والکلاب و السنانر ء 
ومات عدد کبیں منهم جوعا . 


کل هذه العوامل والاسباب تجمعت وتکو کبت 
فو لدت النقمة العارمة لدی کافة الأوساط »و آو جدت 
تصدعا في الصفوف ٠‏ و آدت الى قیام الحر کات 
الثورية و بخاصة الحر کات الباطتية العلمية التي 
انتشرت بسرعة فائقة في كافة البلدان والناطق ٠‏ 


ومما لا ریب فيه أن قيام الفلاسفة والمصلحين 
أمثال الفارابي وابن سینا واخوان الصفاء و غير هم 
لايجاد الانظمة والقوانين الاصلاحية والاجتماعية 
والسياسية والدينية على أسس من العدالة والمثالية 
كتتيجة حتمية لتلك العوامل الاجتماعية والسياسية 


۱ 


عامة وق مملكة بني العباس خاصة ٠‏ 


وهل يجوز لنا بعد كل هذا أن نسمي الخلافة 
العباسیة المهتر ئة العفنة مدينة فاضلة ؟!! والعکس 
هو الصحیح - و باعتقادي ان الفارابي نھچ نهج 
جماعة اخوان الصفا وخلان الوفا وغرهم من 
الفلاسفة الاسماعيلية الذین آوجدوا ترتیسات 
وتنظیمات الدعوة الاسماعيلية على آسس علمية 
فكرية استقوا آغلبها من الفلسفة اليونانية أو 
الهندية ء وطابقوها حتى جاءت موافقة لما ورد في 
کتاب الله سبحانه وتعالى ۰ 


واذا قلنا كما قال فروخ بأن الفارابي جعل 
مدينته صورة عن الدولة العباسية تکون قد ظلمنا 
هذا المعلم الحكيم » وشوهنا تفاعلاته النفسية 
الاصلاحية التي تنهد الى ايجاد دولة مثالية تحت 
راية المساواة في الحقوق والواجبات وعلى دين 
العقل السليم » والمباديء الفلسفية الحقانية دستورا 
اجتماعيا عادلا » ومنھاجا سمحا لهذه المدينة التي 
ستكون طريق الهداية والرحمة والخير للانسانية 


۱۳ 


جمماء » تظللها الفضيلة والمحبة والالفة والاخاء 
۱ قف السرمدي 5 


هذه هي الدينة الفاضلة التي تخيلها الفارايي 
ووضع نظامها لتكون قدوة للبشرية ذات أهداف 
ومقاصد لا يزال الفك. يبحث لجلاء غوامضها و سبر 
غورها لاكتشاف رموزها واشاراتها التي سحرت 
العقول وأخرجتها من حد القوة الى حد الفعل » 
ومن حين الجمود الى الانطلاق والتحرر ۰ 


ولقد مهد الفارابي وغيره من الفلاسفة السبيل 
لنش الافکار الحرة في العالم الاسلامي » وشجع 
التاس على الجاهرة ھا بعد آن کانوا یخافون من 
البحث فیما هو آقل متها خطر! ء وان لتلامدة هولاء 
الحکماء الفضل على النتاج الفكري العقلاني يما 
آوجدوا من فتوحات فكرية عظيمة نفذوا من خلالها 
الى صمیم واقع فلسفة كو نية عالية خالدة » فتر كوا 
للاجيال أعظم ما يخلفه العقل الانساني من انتاج 
وابداع » بالرغم من وجودهم كما توهتا في عصر 
مضطرب صاخب پالثورات والحر کات التي نتجت 
عن النقمة العارمة على الحكام والامراء والخلفاع, 
لفساد الحكم وانتشار الفوضى الاجتماعية التي 


1۲€ 


كان الناس یرغبون التخلص منها والانطلاق من 
نطاقها الظالم الذي فرضه علیهم الواقع السياسي 
والاجتماعي والديتي الى عالم رحب ومجتمع مثالي 
يحفظ للانسان حريته وكرامته وسعادته ۰ 


وثمة فرية أخرى طلع علينا بها بعض الأساتذة 
لا يسعنا الا آن نعلق عليها تعلیقا موجزا خدمة 
للحقيقة العرفانية وتنويرا للاذهان ۰ قال سامي 
النشار وعباس الشربيني )١(‏ : « ۰۰۰ كان 
التازای يونا نيا فق كفكره ۸ انفصل من ان 
الأمة الاسلامية » وكرهته ولعنته حتى يومنا هذا* 
كان لا يأبه باجماع الأمة الاسلامية **٠‏ » “و نحن 
لا بد لنا من أن نتساءل عن ماهية هذا التطق 
الاعرج الاهوج ٠»‏ ونخاطب قادة الفكر في العالم 
الاسلامي قائلين : هل بلغ بكم التعصب والحقد 
هذا المبلغ و آنتم من رواد الفكر حتى تلعنوا أعظم 
حكيم من حکماء الاسلام كونه استبار عقليا وخالف 
ما تسمونه الاجماع ٠‏ ما هو هذا الاجماع الذي 
تزعمون بأن الفارابي لم يلتفت اليه ؟ آلكونه نادى 
بالمدينة الفاضلة المثالية ؟ آم لكونه قال بالعدل 


(۱) فيدون وكتاب التفاحة : ص ٠ ۲٤٤‏ 


٥ 


والساواة بین كافة الطبقات ؟ وأيد عن طریق العلم 
والمعرفة الامور الشرعية ؟!! لعن الله التعصسب 
والحقد الأرعن الدفين » الموروث عن الاجيال 
المنقرضة ۰ وألهم الصبر للحكماء والمعلمين الذین 
ینظرون الى ذواتهسم يتور العقل متبسع العلوم 
والمعارف ٭ 


الفارابي والجمع ببن رأبي الحكيمين : 


یتصدی القارا بي بكل ما أوتيه من مقدرة 
عرفانیة » وعقيدة راسخة قويمة » وایمان عمیقء 
منبعث من آعماق نفسه الفاعلة الى الجمع بين در آيي 
الحکیمین : آفلاطون الالهي و آر سطو طالیس ۰ فیبین 
مدى اطلاعه على الفلسفة اليو نانية » وخاصة کتب 
آفلاطون وأرسطو ۰ وعلی بعض تاسوعات آفلو طینء 
ویستخدم کل ما علق پذ‌هنه من هذه المصتضات 
الس‌فانية للتوفیق بين رأيي الحکیمین ۰ 

وقد آشار الفارابي في المقدمة التي عقدها 
لکتا به 2 الجمع بین رآيي الحكيمين « الى السائل 
التي يقال أن آفلاطون وآرسطو قد اختلنا فيها > 
وهذه المسائل هي : حدوث العالم وقدمه ء اثبات 


۔٦‎ 


البد ع الاول ووجود الاسباب عنه » آس النفشس 
والعقل » الجازاة على الافعال » كث من الامور 
المد نية والخلقية والمنطقية ٠ ٠‏ 

ولا بد لنا من الاستماع اليه » وهو يقول (۱) : 
« آما بعد » قاني لا رأيت آکثر آهل زماننا قد 
تحاضو | وتنازعوا في حدوث العالم و قدمه »وادعوا 
ان بين الحكيمين المقدمين المبرزين اختلافا في اثبات 
المبدع الاول > وفي وجود الاسباب منه » وف آم 
النفس والعقل »> وفي المجازات على الافعال خيرها 
وشرها . وق كشي من الامور المدنية والخلقية 
والمنطقية 6 أردت 2 في مقالتي هذه » ان آشرع في 
الجمع بين رأييهما » والابانة عما يدل عليه فحوى 
قوليهما » لیظهر الاتفاق بين ما كانا يعتقدانه, 
ويزول الشك والارتياب عن قلوب الناظرين في 
كتبهما ٠‏ وأبين مواضع الظنون ومداخل الشكوك في 
مقالاتهما » لأن ذلك من أهم ما يقصد بيانه, 
وأنفع ما يراد شرحه وايضاحه » ٠‏ 

و یعتقد الفارابي ان آفلاطون وأرسطو هما 
المرجع الاول للنلسفة » ویعرف الفلسفة بأنها 
العلم بالوجودات بما هي موجودة » ثم یتساءل عن 


)4 الفارابي 5 الجمع ہین رأيي الحكيمين من ۷۹ 
۷ 


الاسباب التي جملت آکش آهل زمانه یقولون ان 
بين الحكيمين اختلافا جوهريا فیها ۰ فیقول : 
م اذ الفلسفة » حدها وماهيتها »> انها العلم 
بالموجودات يما هي موجودة ۰ وكان هذان الحكيمان 
هما مبدعان للفلسفة ومنشئان لأوائلها وآصولها ء 
ومتممان لأواخرها وفروعها ؛ وعليهما المعول في 
قليلها وكثيرها ء واليهما المرجع في يسيرها 
وخطی‌ها ۰ وما يصدر عنهما في كل فن انما هو 
الاصل العتمد عليه » لخلوه من الشوائب والکدر * 
بذلك نطقت الألسن ٠‏ وشهدت العقول » ان لم يكن 
من الكافة فمن الاکثرین من ذوي الالیاپ الناصعة 
والعقول الصافية ۰ ولا كان القول و الاعتقاد انما 
یکون صادقا متی كان للموجوه العبر عنه مطابقا ء 
ثم كان بين قول هذین الحكيمين ء في كثير من آنواع 
الفلسفة » خلاف » لم يغل الامر فيه من احدى ثلاث 
خلال : اما ان يكون هذا الحد المبين عن ماهية 
الفلسفة غير صحیح ء واما ان يكون رآي الجميع 
آو الاكثرين واعتقادهم في تفلسف هذين الرجلين 
سخيفا ومدخولا ء واما أن يكون في معرفة الظانين 
فيهما بأن بينهما خلافافي هذه الاصول تقصب *»)١(‏ 


(() الفارابي : الجمع بین رأيي الحکیمین ص ۸۱ ٠‏ 


A 


ثم يقسم الفارابي مقدمته الى فقرات » فيستعر ض 
في كل فقرة رأي من آراء هذين الحكيمين ويفنده 
ويرده * ويبدأ بعدها بعرض السائل التي زعم 
الاختلاف فيها بين الحكيمين - شم يورد حسب 
آسلوبه في الاستعراض رأي من يقول بوجود 
اختلاف جوهري بينهما » ويرد عليه معتمدا على ما 
ورد پبعض الكتب المنسوبة لهماء ومستشهدا 
پبعض الأدلة المنطقية التي يستنتجها ويستنبطها 
بنفسه أحيانا ء ليؤكد استحالة الفرق الجوهري بين 
هنين الامامين للفلسفة ٠‏ ويقول : « واذا کان 
هذا هكذا ء فقد بقي أن يكون في معرفة الظانين 
بهما ان بينهما خلافا في الاصول » تقصير * وينبغي 
أن تعلم ان ما من ظن یخطا ء أو سبب يقلط ء الا 
وله داع اليه » وباعث عليه ٠‏ ونحن نبين في هذه 
الواضع بعض الاسياب الداعية الى الظن بأن بين 
الحكيمين خلافا في الأصول ثم نتبع ذلك بالجمع بين 
رآییهما (۱) » ۳ 

ويلاحظ ان السائل التي یظن أن الخلاف واقع 
پینهما فیها قد بلغ عددها ثلاث عشرة مسألة تعود 


61 القارابي ۳ الجمع بين رايي الحکیمین صن Af‏ + 


۱۳۹ 


في جملتها الى مسائل : في السلوك وطريقة تصنیت 
الکتب عند الحکیمین ۰ ثم مسائل منطقية ء 
وطبيمية ء و آخلاقية » و آمور تتعلق یما هو بعد 
الطبيعة » ففي المسألة يبحث حول الز عم القائل ان 
أسلوب حياة آفلاطون يختلف عن آسلوب حياة 
أرسطو ء فيرد قائلا : « وليس الامر كذلك » في 
الحقيقة : فان آفلاطون هو الذي دون السياسات » 
وهذبها ء وبين السير العادلة 2» والعشرة الأنسية 
الى نیة . وآبان عن فضائلها »> وآظهر الفساد 
العارض لافعال من هجر العشيرة الدنية » وترك 
التعاون فيها * ومقالاته ء فيما ڈکر ناه » مشهورة ء 
یتدارسھا الأمم المختلفة من لدن زمانه الى عصر نا 
هذا ٠‏ غير أنه » لما رأى آمر النفس وتقويمها آول 
ما پبتديء به الانسان » حتى اذا حكم تعديلها 
وتقويمها ء ارتقى منها الى تقويم غيرها » ثم » لم 
يجد في نفسه من القوة ما يمكنه الفراغ مما يهمه 
من آمر‌ها ء أفنى أيامه في آهم الواجبات عليه ء 
عازما على أنه » متى فرغ من الأهم الأولي » أقبل 
على الاقرب الادنى » حسب ما أوصى به في مقالاته 
في السیاسات والاخلاق ٭ وان آر سطوطالیس جرى 
على مثل ما جرى عليه آقلاطون في اقاویله ورسائله 


۱۳۰ 


السياسية (۱) ۰ ثم لا رجع الى آس نفسه خاصة . 
آحس منها پقوة ورحب ذراع وسعة صدر و توسع 
آخلاق و کمال آمکنه معها تقويمها » والتفرغ 
للتماون » والاستمتاع بکثر من الاسباب الدنية ٠‏ 
فمن تأمل هذه الاحوال » علم أنه لم يكن 2» بين 
الرآيين والاعتقادين » خلاف » ۰ 


آما أولئك الذين يدعون بوجود خلاف بين 
هذين الحكيمين في طريقة تصنيف الكتب ٠‏ فيقول 
مو کدا عدم و جود هذا الخلاف : م ۰۰۰ وذلك ان 
آفلاطون كان يمنع » في قديم الايام » عن تدوین 
العلوم وایداع بطون الکتب دون الصدور الز كية 
والعقول الرضية ۰ فلما خشي على نفسه الغفلة 
والتسیان ء وذهاب ما یستنبطه ء وتسی وقوفه 
ما اميق واه وک مت ھا 
فاختار الرموز والالفاز » قصدا منه ء لتدوین 
علومه وحکمته » على السبیل الذي لا یطلع عليه 
الا المستحقون لها . والستوجبون للاحاطة بها » 
طلبا و بحثا وتنقيرا واچتهادا ۰ 


(۱) الفارابي : الجمع بین رأيي الحکیمین ص ( ۸۲ - ۸۶ ) ٠‏ 
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وآما آرسطوطالیس ۰ فکان مذهبه الایضاح ء 
والتدوين » والتر تیب » والتبليغ > والکشف 2 
والبیان ء واستيفاء کل ما يجد اليه السبیل من 
ذلك ٠‏ و هذان سبیلان على ظاهر الامر »متباینان » 
غير ان الباحث عن علوم آرسطوطالیس » والدارس 
لکتبه » والواظب علیها » لا يخفى عليه مذهبه في 
وجوه الاغلاق والتعمية والتعقید » مع ما یظهره من 
قصد البیان والایضاح ٠‏ من ذلك ما یوجد في آقاویله 
من حذف القدمة الضرورية من كثس من القیاسات 
الطبيعية والالهية والخلقية التي آورد‌ها » مما دل 
7558 بدي ب 


وفي المسألة الثالثة والرابعة یستعرض الفاراپي 
طريقة أرسطو في استخدام القياس وطريقة أرسطو 
في تنظيم وتر تیب كتبه فيقول )١(‏ : « ومن ذلك › 
ذکره لقدمتي قياس ما ٭ واتباعهما تنيية قياس 
آخر * وذكره لمقدمتي قياس ء واتباعه نتيجة 
لوازم تلك المقدمات » مثل ما فعله قي كتاب 
« القیاس » عتد ذ کر أجزاء الجواهر انها جواهر 9 
ومن ذلك اشباعه القول في تعديد جزئیات الشيء 


)۱( الفارابي : الجمع بين رايي الحکیمی ص ۸۵ ٠‏ 


۱۳ 


الواضح ء لری ۰ من تفسه . البلاغ والجهد في 
الا ستیفاء » ثم تجاوزه عن الغخامض من غير اشباع 
في القول ء ولا توفیعه في الخط » ۰ 


أما آسلوب آرسطو في تنظیم کتبه فیقول عنه : 
« ومن ذلك » النظم والترتيب والرسم الذي في کتبه 
العلمية ء حيث تظن ان ذلك طباع له » لا يمكنا 
التحول عنه ٠‏ فاذا تومل رسائله وجد كلامه فيها 
منشأ ومنظوما على رسوم وترتيبات مخالفة لما في 
تلك الكتب ۰ وتكفينا رسالته المعروفة الى آفلاطونء 
في جواب ما كان أفلاطون كتب اليه به » يعاتيه 
على تاليفه الكتب وترتيبه العلوم » واخراجها في 
تأليفاته الكاملة المستقصاة ٠‏ فانه يصرح ء في هذه 
الرسالة الى أفلاطون » ويقول : اني وان دونت 
هذه العلوم والحكم المضمونة بها » فقد رتبتها 
ترتيبا لا يخلص اليها الا أهلها » وعبرت عنها 
پعبارات لا يحيط بها الا بنوها * فقد ظهر ء مما 
وصفناه ء ان الذي سبق الى الاوهام من التباين في 
المسلكين في آم ۰ يشتمل عليه حكمان ظاهران 
متخالفان » يجمعهما مقصود واحد » ٠‏ 


ويلتفت الفارابي الى معنى الجوهر عند هذين 


۱۳۳ 


الحكيمين فیقول )۱( : « ومن ذلك آیضا » آم 
الجواهر ء وان التي منها آقدم » عند آرسطلوطالیس 
غير التي منها آقدم ء عند آفلاطون ۰ فان آکشس 
الناظر ین في کتبهما یحکمون بخلاف بين رأيهما في 
هذا الباب ۰ والذي حداهم الى هذا الحکم ء وهذا 
الظن » هو ما وجدوا من آقاویل آفلاطون في كثير 
من کتبه ء مثل کتاب « طماوس  »‏ و کتاب « بولیطیا 
الصني » ء دلالة على ان آفضل الجواهی و آقدمها 
وأشرفها ء هي القريبة من العقل والنفس ءالبعيدة 
عن الحس والوجود الكياني ۰“ ثم وجدوا كثيرا من 
أقاويل أرسطوطاليس في كتبه ء مثل کتابه في 
« العقولات » وکتابه في « القیاسات الشرطية » » 
یصرح بأن آولى الجواهر » بالتفضيل والتقديم , 
الجواهر الأول ء التي هي الاشخاص ٠‏ فلما وجدوا 
هذه الاقاویل ء علي ما ذکر ناه من التفاو تو التباین» 
لم يشكوا في آن بين الاعتقادین خلافا ٠‏ 


والأمر كذلك لأن من مذهب الحکماء والفلاسفة 
أن يفرقوا بين الاقاويل والتضایا في الصناعات 


(۱) الصدر نقسه ص ۸۲ + 


بحسب مقتضی تلك الصناعة » ثم یتکلمون على 
ذلك الشيء بعينه ۰ في صناعة آخری . بغر ما 
تکلموا به آولا ‏ ولیس ذلك پبدیع ولا مستنکر ء 
اذ مدار الفلسفة على القول من حيث ومن جهة ماه 
كما قد قيل انه لو ارتفع من حيث ومن جهة ماء 
بطلت تلك العلوم والفلسفة ٠‏ آلا ترى أن الشخص 
الواحد ء كسقراط مثلاء يكون داخلا تحت الجو هر 
من حيث هو انسان » وتحت الكم من حيث هو ذو 
مقدار » وتحت الكيف من حيث هو أبيض أو فاضل 
أو غير ذلك ؟ وقي المضاف » من حيث هو أب أو 
ابن » وف الوضع ء من حيث هو جالس أو متك ٠‏ 
وكذلك سائر ما أشبهه ‏ فالحكيم أرسطوطاليس ء 
حيث جعل أولى الجواهر ء بالتقديم والتفضيل ء 
أشخاص الجواهر » انما جعل ذلك في صناعة «المنطق 
وصناعة الكيان» » حيث راعى أحوال الموجودات 
القريبة الى الحسوس الذي منه يؤخذ جميع 
المفهومات أو بها قوام الكلي المتصور ٭ وآما الحكيم 
أفلاطون » فاته حيث جعل أولى الجواهر بالتقديم 
والتفضيل » الكليات » فانه انما جعل ذلك فيما 
« بعد الطبيعة » وف « أقاويله الالهية » » حيث كان 


۵٥ 


ولا تدش ۰ 


فلما كان بين القصودین فرق ظاهر ء وبين 
الفريقين بون يعيد » وبين المبحوث عنهما خلاف ء 
فقد صح أن هذين الرآيين » من الحكيمين » متفقان 
لا خلاف بینهما ء اذا الاختلاف انما يكون حاصلا 
ان حکما على الجواهن من چهة و احدة » و بالاضافة 
الى مقتصود واحد بحکمین مختلفین ۰ قلما لم يكن 
ذلك كذلك ء فقد اتضح أن رآییهما یجتمعان على 
حکم واحد في تقدیم الجوامر وتفضیلها (۱) » ۰ 


آما طريقة القسمة عند آفلاطون وعند آرسطو 
فبری الفارابي ان آفلاطون يرى أن توفية الحدوه 
انما يكون يطريقة القسمة » وأرسطوطاليس يرى 
أن توفية الحدود انما يكون يطريق البرهان 
والتر کیب ۰ فيقول : « وينبغي أن تعلم ان مثل 
ذلك مثل الدرج الذي يدرج عليه »> وينزل منه : 
فان المسافة واحدة و بین السالكين خلاف ٭ وذلك ان 
أرسطوطاليس ۰ لما رآى أن أقرب الطرق وآوثتها 


(۱) الخارابي : الجمع بين رأيي الحکیمین من 1۷ ۰ 


1۳۹ 


في توفية الحدوه » هو بطلب ما يحص الشيء وما 
مه ما میتی اله ےس یه سای سا 
ذكره في « الحرف » الذي يتكلم فيه على توفية 
الحدود ء من كتبه فيما « بعد الطبيعة » وكذلك في 
كتاب « البرهان » ء وف كتاب « الجدل » » وفي غير 
ذلك من المواضع ء مما يطول ذكره ء وآکثر كلامه 
لم يخل من قسمة ماء وان كان غير مصرح يها › 
فاته حين يفرق بين العامي والخاص » وبين الذاتي 
وغير الذاتي » فهو سالك » يطبيعته وذهنه وفکه. 
طریق القسمة» راا یمرج بی اط افا ۰ 
ولأجل ذلك لم یطرح طریق القسمة رأسا ء لکنه 
يعده من التعاون على اقتضاء أجزاء المحدود ٠‏ 
والدليل على ذلك ء قوله » في كتاب « القياس » ۰ في 
آخض القالة الأولى : فأما القسمة التي تكون بالاجناس 
جزء صفیر من هذا المأخذ ٠‏ فانه سهل أن يعرف ء 
وسائ ما يتلوه ۰ وهو لم يعد المعاني التي يرى 
أفلاطون استعمالها » حين يقصد الى آعم ما يجده 
مما يشتمل على الشيء المقصود تحديده » فيقسمه 
بفصلين ذاتيين » ثم يقسم كل قسم منهما كذلك ء 
وینظ في أي الجزئين يقع المقصود تحديده 2 ثم 
لا يزال يفعل كذلك الى أن يحصل آمر عامي قريب 


۷ 


من القصود تحدیده » وفصل یقوم ذاته ویفرده 
عما يشاركه ۰ وهو في ذلك لا یخلو من تر کیب ما 
حيث يركب الفصل على الجتس . وان لم یقصد 
ذلك من آول الامر ۰ فاذا كان لا یخلو من ذلك 
فيما يستعمله ٠‏ وان كان ظاهی سلو که ذلك خلاف 
ظاهر سلو که هذه » فالعاني و احدة (۱) چ 


ویتهم يعض العلماء والفلاسنة آفلاطون با نه 
لا یحسن استخدام القیاس › كما فعل في کتاب 
aE ask‏ 
أسلوب آفلاطون في استخدام القياس ء فينبري 
الفارابي هنا لیدافع عن آفلاطون فيقول )۲( : 
« لولا آنه لا یوجد لأفلاطون قول یصرح فيه ان 
آمثال هذه النتائج تکون ضرورية أو و جودية البتق 
وانما ذلك شي ء يدعيه الناظرون » ویزعمون أنه 
قد يوجد لأفلاطون قياسات على هذا السبيل » مثل 
ما حكيناه عنه ء لكان بينهما خلاف ظاه ۰ الا أن 
الذي دعاهم الى هذا الاعتقاد هو قلة التميين وخلط 
صناعة المنطق بالطبيعة ۰ وذلك اذ لما هم وجدوا 


٠ ۸۸ الفارابي : الجمع بين رأيي الحكيمين من‎ )١( 
٠ ۸٩ (؟) نفس الصدر من‎ 


۱۳4۸ 


القياس مر كبا من مقدمتین وثلائة حدود ٠‏ آول ء 
و آوسط» وآخرءووجدوا لزوم الحد الاول للاو سط 
ضروریا » ولزوم الاوسط للاخر وجودیا » ورآوا 
الحد الاوسط - وکان هو .العلة في لزوم الحد الاول 
للاخر » والواصل له به ب ثم وجدوا حاله نفسه 
عند الآخر حال الوجود › قالوا : اذا كان حال 
الاوسط الذي هو العلة والسيب في وصول الاول 
بالآخر حال الوجود ء فكيف يجوز أن يكون حال 
الاول عند الآخر حال الاضطرار ؟ وانما سوغ لهم 
هذا الاعتقاد » لنظر هم في مجرد آلامور والمعاني 4 
وازورارهم عن شرائط المنطق وشرائط المعقول 
على الكل *.ؤلى علموا: وتفكروا :وتاملوا حال 
المقول على الكل وشرطه » وان معناه هو ان كل 
ما هو ب ء وکل ما يكون ب » فهو أثم » لوجدوا ان 
هو بشرط المقول على الكل بالضرورة ٠‏ ولا عرض 
لهم الشك » ولا ساغ لهم ما اعتقدوه ٠‏ وأيضا فان 
القياسات التي يأتون بها عن أفلاطون » اذا تومل 
حق التأمل فيها ء وجدوا أكثرها واردا في صور 
القياس المؤتلف من الموجبتين في الشكل الثاني ٠‏ 
ومهما نظ في واحد واحد من مقدماتها » تبين 
وهن ماادعوه فيها ۰ وقد لخص الاسكندر 


۱۳۹ 


الافروديسي معنى المقول على الكل » وقاصل عن 
آرسطو قيما ادعوه ۰ وشی‌حنا نحن أقاويله أيضا 
عن كتاب « آنولوطیقا » في هذا الباب » و بینا معنى 
المقول على الكل ء ولخصنا أمره ء شافيا » وفرقنا 
فيه بين الضروري القياسي وبين الضروري 
اليرهاني » بحيث يكون فيه غنية لمن تأمله عن كل 
ما يورثه لبثا في هذا الباب ۰ فقد ظهر ان الذي 
ادعاه أرسطوطاليس في هذا القياس » هو على ما 
ادعاه » وان آفلاطون لا يوجد له قول يصرح فيه 
بما یخالف قول آرسطو )١(‏ * 


ومما آشبه ذلك هو ما ادعوه على آفلاطون أنه 
يستعمل الضرب من القياس في الشكل الاول 
والثالث ء الذي المقدمة الصغرى مته سالية ٠‏ وقد 
بين آرسطو مرة في « أنولوطيقا » انه غير منتج 5 
وقد تكلم الفسرون في هذا الشكل وحللوه » و بینوا 
آمره ٠‏ ونحن أيضا » ثی‌حنا في تفاسيرنا وبينا ان 
الذي آتی په آفلاطون في كتاب « السياسة » ء 
وكدلك آرسطوطالیس في كتاب « السماء والعالم » 
جا نوه انها سر الس اعت كدو اليه ٠‏ کھتا 


(۱) الذارايي : الجمع بین رايپ الحكيمين ص ٠ ٩۰‏ 


1۰ 


موجبات معدولة » مثل قوله : السماء لا خفیف ولا 
ثقیل » وكذلك سائر ما آشبهها ء اذ الوضوعات 
فيها موجودة ء والموجبات العدولة ء مهما وقعت في 
بان + بك لى رقھ هات مرا سیق 
. كان الضرب غير منتج ء لامتنم القیاس من أن یکون 


ومن ذلك آیضا ء ما أتى به آرسطوطالیس في 
الفصل الخامس من الكتاب « باري هرمينياس » 
وهو ان الموجية التي المحمول فيها ضد من الاضدادء 
فان سالبته أشد مضادة من الموجبة التي المحمول فيها 
ضد ذلك المحمول * فان كثيرا من الناس ظنوا ان 
آفلاطون يخالفه في هذا الرآي » وانه يرى ان الموجبة 
التي المحمول فيها ضد المحمول في الموجبة الاخری › 
آشده مضادة ٠‏ واحتجوا على ذلك بكثس من أقاويله 
السياسية والخلقية » منها ما ذكره في كتاب السياسة: 
وان الاعدل متو سط يان الجور والعدل ۳ و هو لاء ٤‏ 
فقد ذهب علیهم ما نحاه أفلاطونقي كتاب «السياسة», 
وما نحاه آرسطوطالیس في « ياري هرمينياس » » 
وذلك ان الغرضين المقصودين متباینان ٠‏ فان 
آرسطو انما بين معاندة الاقاویل » وانها أشد وآتم 
معاندة - والدليل على ذلك ما آورده في الحجج ء 


۱ 


وبين ان من الامور ما لا یوجد فیها مضادة البتة ٠‏ 
ولیس شيء من الامور الا ویوجد فیها سوالسب 
معاتدة له * وآیضا ء فان كان واجبا في غير ما 
ذكرنا ء أن يجري الامر على هذا المثال » فقد ترى 
ان ما قيل في ذلك صواب ء وذلك انه قد يجب ء اما 
أن يكون اعتقاد النقيض هو الضد في كل موضوعء 
واما أن يكون في موضع من المواضع هذه ٠‏ الا آن 
الاشياء التي ليس يوجد فيها ضد أصلا ۰ فان 
الكذب فيها هو الضد المعاند للحق ۰ ۰۰۰ و بالجملة 
ليس يوجد الى الآن لأفلاطون أقاويل يبين فيها 
المعاني المنطقية التي زعم كثير من الناس ان بينه 
وبين أرسطوطاليس فيها خلافا ۰ وانما يحتجون 
على ما يزعمون ببعض أقاويله السياسية والخلقية 
والالهية و وت »)١(‏ 0 
السائل الطبيعية : 

ويأتي دور المسائل الطبيعية ولا سيما مسألة 


الايصار » الذي ين عمون آن آر‌سطو یفسرہ على 
أنه انفعال من البصر » بينما يقول أفلاطون ان 


)۱( الجمع بين رايي الحكيمين : انفارابي من ٠ 9١‏ 


۱: 


الابصار یکون بخروج شيء من البصر وملاقاته 
البصر ۰ ولكن الفارابي يرد على هذه الافکار 
فیقول : « وقد آکش المفسرون من الفریقین الخوضص 
ف هذا الباب » و آرادوا من الحجج والشناصات 
والالزامات » وحرفوا آقاویل الأئمة عن سننها 
المقصودة بها » وتأولوا تأو يلات انساغت لهم معها 
الشناعات » وجانبوا طريق الانصاف والحق ۰ 
وذلك ان أصحاب أرسطوطاليس ۰ لما سمعوا قول 
أصحاب أفلاطون في الابصار » وانه انما يكون 
بخر‌و ج شيء من البصر ء قالوا ان الخروج انما 
یکون للجسم » وهذا الجسم الذي زعموا انه یخرج 
من البصر » اما أن يكون هواء أو ضوءا أو تارا ۰ 
وان كان هواء » فان الهواء قد يوجد فیما بين 
البصی والمبصر » فما حاجة الى خروج هواء آخر ؟ 
وان كان ضیاء » فان الضیاء ایضا قد يوجد في 
الهواء الذي بين البصی والبصی » فالضیاء العارج 
من البصی فضل لا یحتاج اليه ۰ وآیضا ء فانه وان 
كان ضیاء ء فلم احتیج معه الى الضياء الراکد بين 
البصر والمبصر ؟ ولم لا ينني هذا الضیاء الخارج 
من البصی عن الضیاء الذي يحتاج اليه في الهواء ؟ 
ولم لا يبصر في الظلمة ء ان كان الذي یخرج من 


۱ 


البصر هو ضیاء ؟ وأيضا ء ان قیل ان الضیاء 
الذي یخرج من البصی یکون ضعيفا ء فلم لا یقوی 
اذا اجتمعت أبصار كثيرة بالليل على النظس الى 
شيء واحد ء كما نرى من ذلك من قوة الضوء عند 
اجتماع السرج الكثيرة ؟ وان كان نارا ء فلم لا 
يحمي ولا يحرق »مثل ما تفعله النار ؟ ولم لا ينطفي 
في المياه » كما تنطفي النار ؟ ولم لا ينفدا الى أسفل 
كما ينفذ! الى قوق » ولیس من شأن النار آن تنفذ 
الى الاسفل ؟ وأيضا ء ان قيل أن الذي يخرج عن 
البصر شيء آخر غير هذه الاشياع » فلم لا يتلاقى 
ولا یتصادم عند مقابلة التاظر » فيمنع الناظرين 
المتقايلين عن الادراك النظري ؟ هذه وما آشبهها من 
الشناعات التي وقعت لهم » عند تحريفهم لفظ 
الغروج عن مقصود القول » وجريهم الى الخروج 
الذي يقال في الاچسام )۱( ۳ 

ثم ان آصحاب أفلاطون » لا سمعوا آقوال 
آصحاب آرسطوطالیس ف الابصار + وانه اتسا 
یکون بالانفعال » حرفوا هذه اللفظة بان قالوا : 
ان الانفعال لا يخلو من تاش و استحالة » وتفير في 


)۱ الفارابي : الجمع بين رآيي المکیمین ص ( ٩۳ - ٩۴‏ ) ۰ 


3۹4 


الكيفية + وهذا الانفعال » اما أن يكون في العضو 
الباصی » أو في الجسم المشف الذي بين البصر 
والیصی ۰ فان كان في العضو لزم أن تستحيل 
الحدقة » في آن واحد بعينه » من ألوان بلا نهاية ؟ 
وذلك محال ؟ اذ الاستحالة انما تكون ء لا محالة ء 
في زمان ومن شيء واحد بعینه ء الى شيء واحد 
بعینه محدود ۰ وان كان يحصل في بعضه دون 
بعض » لزم آن تكون تلك الاجزاء مفصلة متميزة ء 
وليست كذلك ۰ وان كان ذلك الانفعال يلحق 
الجسم المشف ء أعني الهواء الذي بين البصی 
والميصر ء لزم أن يكون الموضوع الواحد بالعدد 
قابلا للضدين في وقت واحد معا » وذلك محال ٠‏ 
هذه وما آشبهها من الشناعات التي أوردها (۱) ٠‏ 


ثم ان آصحاب آرسطو احتجوا على صحة ما 
ادعوه » فقالوا : لو لم تكن الالوان وما یوم 
مقامها » محمولة في الجسم الشف بالفعل ۰ لا 
أدرك البصر الكواكب والاشياء البعيدة جدا » في 
لحظة بلا زمان ٠‏ فان الذي ینتقل لا بد من أن يبلغ 
المسافة القريبة قبل بلوغه المسافة البعيدة * ونحن 


'(() ابلصدر تقسة من ٠ ٩۳‏ 


۱:۵ 


نلحظ الكواكب ۰ مع يعد السافة » في الزمان الذي 
تلحظ فيه ما هر قرب منها » ولا ینادر ذلك شیثا* 
فهر من دهده نی إن مهار اف يمل الواث 
البصرات ۰ فتؤدي الى اليصر ۰ واحتح أصحاب 
افلاطون على صحة ما ادعوه من أن شيئا ينبث 
ويخرج من‌البصر الى المبصر فيلاقيهء بآن المبصرات» 
حتی كانت متفاوتة بالمسافات ء أدركتا ما هو 
آقرب دون ما هو آبعد ء والعلة في ذلك ان الشيء 
الخارج من البصر يدرك بقوته ما يقرب منه ء ثم 
لا یزال يضعف » فيكون ادراكه أقل وأقل ء حتى 
تفنى قوته » فلا يدرك ما هو بعيد عنه جدا البتة ٠‏ 
ومما يوكد هذه الدعوى ء انا مددنا أيصارتا الى 
مسافة يعيدة ء و آوقعناها على مبصی ينجلي بضوء 
نار قريبة مته ء آدر کنا ذلك البصی ء وان كانت 
المسافة التي بيننا و بینه مظلمة ۰ فلو كان الام 
على ما قاله آرسطو و آصحابه » لوجب أن یکیون 
جميع السافة التي بیتنا وبين الیمی مضیثا ليحمل 
الالوان فتوّدي الى البصی ۰ فلما وجدتا الجسم 
التجلي من يعد مبصرا ء علمنا ان شیئا خرج من 
البصر وامتد » وقطم الظلمة » وبلغ البصی الذي 
تجلی بضوء ما آدر که » ولو كان كلا الفىريقين 
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أرخوا أعينهم قلیلا » وتوسطوا النظر وقصدوا 
الحق ء وهجروا طريق العصبية ء لعلموا ان 
الافلاطوتيين انما أرادوا بلفظ' الخروج معنی غير 
معنى خروج الجسم من المكان ٠‏ 

وانما اضطر هم الى اطلاق لفظ ,« الخروج 6 
ضرورة العبارة وضیق اللغة » وعدم لفظ يدل على 
اثبات القوی من غير أن یخیل الخروج الذي 
للاچسام - وان آصحاب آرسطوطالیس آیضا آر ادوا 
بلفظ « الانفعال » معتى غير معنى الاننعال الذي 
يكون في الكيفية مع الاستحالة والتغير ۰ وظاه ان 
الشيء الذي يشبه بشيء ما » تكون ذاته وانيته 
غير المشبه به ۰ ومتى نظرنا بعين النصفة في هذا 
الامر ء علمنا أن ههنا قوة واصلة بين البصر 
والمبصر » وان من شنم على آصحاب أفلاطون في 
قولهم ان قوة ما تخرج من البصر فتلاقي الميصر ء 
فان قوله ان الهواء يحمل لون المبصر ء فتودیه الى 
البصى ليلاقيه حماساءليس بدون قولهم فيالشفاعة ‏ 
فان كان ما يلزم آقاویل آولئك في اثبات القوة 
وخروجھا ء پلزم قول هوّلاء في حمل الهواء والالوان 
وابداٹھا الى الأيصار ۰ فظاهی ان هذه و آشباهها 
معان لطيفة دقيقة ء تنبه لها التفلسفون و بحثوا 


14¥ 


عنها » واضطرهم الام الى العبارة عتها بالالفاظ 
القريبة من تلك العاني » ولم یجدوا لها آلناظگا 
موضوعة مفردة يعيبس عنها حق العبارة » من غير 
اشتراك یعرض فيها ۰ فلما كان ذلك كذلك > 
وجدوا العائيون مقالا » فقالوا : و آکثر ما یقع من 
المخالفة انما يقع في أمثال هذه الماني للاسباب التي 
ذكرناها ٭ وذلك لا يخلو من أحد أمرين : امأ 
التخلف ء واما المعاندة ‏ فاما ذو الذهن الصحيح 
والر آي السديد والعقل الىرصين المحكم الثابت » 
اذا لم يتعمد التمویه أو تعصب أو مغالبة ء فقلما 
سفق خلاف ان الال آطلق ثنظا علی سبیسل 
الضرورة ء عندما رام بیان آم غامض وایضاح 
معنى لطيف ٭ فلا يخلو المتبصر له عن اشتباه 


ہم" 


توقعه الالفاظ المشتركة والستعارة (۱) » * 
الأخلاق ٠:‏ 


يتس ض الفارابي لمشكلة الاخلاق والمزاعم التي 
قيلت حول خلاف آراء أرسطو وأفلاطون فیها : اذ 
یٹول آرسطو ان الاخلاق عادات ۰ بینما يقول 


(۱) الفارابي : الجمع بين رأيي الحكيمين من 90 ٠‏ 


۱1۸ 


آفلاطون ان الطبع يغلب العادة « فیحاول الفارابي 
من جانبه أن يبين ان هذا الاختلاف ظاهریا 
لا حقیقیا ۰ فیقول : « ولیس الاس » في الحقيقة » 
كما ظنوا ۰ وذلك ان آرسطو ء في کتابه العروف 
« بنيقومافيا » انما يتكلم على القوانين المدنية ء 
على ما بيناه في مواضع عن شرحنا لذلك الكتاب ٠‏ 
ولو كان الامر فيه أيضًا على ما قاله فرفوريوس ء 
وکثر ممن بعده من المفسرين ء انه يتكلم على 
الاخلاق » فان كلامه على القوانين الخلقية والكلام 
القانوني ء أبدا يكون كليا ومطلقا » لا بحسب 
شيء آخر ٠‏ ومن البين ان كل خلق » اذا نظر اليه 
مطلقا » علم انه يتنقل ويتغير ء ولو يعسر » وليس 
شيء من الاخلاق ممتنعا عن التغير والتنقل » فان 
الطفل الذي نفسه تعد بالقوة » ليس فيه شيء من 
الاخلاق بالفعل » ولا من الصفات النفسانية ٠‏ 
وبالجيلة + فان ما كان فيه بالقوة ففیه تهیژ اقول 
الشيء وضده “ ومهما اكتسب أحد الضدين يمكن 
زواله عن ذلك الضد المكتسب الى ضده ء الى أن 
تنقص البنية ويلحقه نوع من الفساد » مثل ما 
يعرض لموضوع الاعدام والملكات » گیتفر يحيث 
لا يتغالبان عليه ۰ وذلك نوع من الفساد وعدم 


۰۹ 


فيه التغير والتبدل ٠‏ 


وأما آفلاطون » فانه ینظر في آنواع السیاسات» 
وآیها آنفع » وآیها أشد ضررا ٠‏ فینظ في آحوال 
قابلي السیاسات وفاعلیها ۰ وأيها آسهل قبولا ء 
وآیها أعسر ۰ ولعمري ان من نشأ على خلق من 
الاخلاق واتفقت له تقویته ۰ يمكن بها من نفسه 
على خلق من الاخلاق » فان زوال ذلك عنه يمسر 
جدا ٭ والعسر غير المتتع ۰ ولیس ینکن أرسطو 
ان بعض التاس يمكن فيه التنقل من خلق الى خلق 
آسهل » وف یعضهم أعسر » على ما صرح به في 
كتابه العروف « بنیقوماضیا الصغير » »> فانه عد 
آسباب عسر التنقل من خلق الى خلق » وأسباب 
السهولة » كم هي » وما هي ء وعلى أي جهة كل 
واحد من تلك الاسباب » وما العلامات » وما 
الوانم ۰ فمن تأمل تلك الأقاويل حق التأمل ء 
وأعطى كل شيء حقه ۰ عرف أن لا خلاف بين 
الحكيمين في الحقيقة , وانما ذلك شيء يغيله 
الظاهر من الاقاویل عندما یتظر واحد واحد منها 
على انفراد » من غير أن يتأمل المكان الذي فيه ذلك 


0۰ 


القول » وم‌تبة العلم الذي هو منه ۰۰۰ (۱) » ٠‏ 
المثل عند آفلاطون : 


آما في المسألة العاشرة التي آتی فیها على ذکر 
الثل عند آفلاطون ۰ وموقف آرسطو منها ٠‏ فقد 
ادلی النارايي بدلوه في تحصيل العلم ذاکوا 
الاستمداد في الطفل لتحصیل العرفة » وان المعرفة 
تکون بالدرجة الأولى عن طریق الحواس ٠‏ فقال : 
۰۰۰ ان آرسطوطالیس قد آورد في كتاب 
« البرهان » شكا ان الذي يطلب علما ما ء لا يخلو 
من آحد الوجهين : فانه » اما أن يطلب ما يجهله ء 
أو ما يعلمه » فان كان يطلب ما يجهله ء فكيف 
يوقن في تعلمه انه هو الذي كان يطليه ؟ وان كان 
يطلب ما يعلمه ۰ قطلبه علما ثانيا فضل لا يحتاج 
اليه * ثم أحدث الكلام في ذلك الى ان قال : ان 
الذي يطلب علم شيء من الاشياء » انما يطلب في 
شيء آخر ما قد وجد في نفسه على التحصيل ء 
مثل ان المساواة وغير المساواة موجودتان في التقس» 
والذي يطلب الخشبة » هل هي مساوية أو غير 


(۱) الفارابي : الجمع بين رآيي الحكيمين ص ( ٠ ) ٩۷ - ٩۲‏ 


1o1 


مساوية ء انما يطلب ما لها متها على التحصیل ٠‏ 
فاذا وجد آحدهما فكأنه یذکی ما كان موجودا في 
ثفسه ء ثم ان كانت مساوية » فبالساواءة » وان 
كانت غي مساوية » قبفی الساواة ٭ وآفلاطون بین 
في کتابه المعروف « پفاذن » ان التعلم تذ کر ء و آتی 
على ذلك الحجج يحكيها عن سقراط في مسائلاته 
ومجاو باته قي آمر المساوي والمساوأة » وان المساواة 
هي التي تكون في النفس » وان المساوي » شل 
الغشبة آو غيرها مما تكون مساوية لغيرها حتی 
آحس بها الانسان » تذکر المساواة التي كانت في 
النشس > فعلم ان هذا المساوي انما كان مساویا 
بمساواة شبیهة يالتي في النفس ۰ وكذلك سائ 
ما یتملم » انما پتذ کی ما في النفس » 3 


« وقد ظن آکش التاس ۰ من هذه الاقاویل » 
ظنو نا مجاوزة عن الحد ٭ آما القائلون بیقاء النفس 
بعد مقارقتها البدن » فقد أفرطوا في تأويل هذه 
الأقاویل ء وحرفوھا عن سننها 2 وأحستوا الظن 
بها ان أجروها مجرى البراهين ء ولم یعلموا ان 
آفلاطون انما يحكي هذا عن سقراط على سبيل 


16 


من يروم تصحيح أن خفي بعلامات ودلائل * 
والقياس بعلامات لا يكون برهانا ء كما علمناه 
الحكيم أرسطو في « أنولوطيقا الأرلى والثانية » . 
وأما المدافعون لها » فقد أفرطوا أيضا في التشنیع» 
وزعموا ان آرسطو مخالف له في هذا الرأي » 
و آغملوا قوله في آول کتاب « البر‌مان » حیث ابتداً 
فقال : كل تعلیم وكل تملم فانما یکون عن معرفة 
متقدمة الوجود ٭ ثم قال بعد قليل : وقد یتعلم 
الانسان بعض الاشياء وقد كان علمه من قبل 
قديما » وبعض الاشياء تعلمها يحصل من حيث 
تعلمها معا * مثال ذلك : جميع الاشياء الموجودة 
تحت الاشياء الكلية )١(‏ ٭ 


فليت شعري » هل يغادر معنى هذا القول سا 
قاله آفلاطون شیئا » سوی ان العقل الستقیم والر آي 
السديد والميلالى الحقوالانصاف معدوم في الا کش ين 
من الناس ! فمن تأمل حصول المقدمات الأولى وحال 
التعلم تأملا شافيا » علم انه لا يوجد بين رأيي 
الحكيمين » في هذا المعنى » خلاف ولا تباین ولا 


مخالفة ٠‏ ونحن نوميء الى طرف منه يسير بمقدار 


(۱) الخارابي : الجمع بين رآيي الحكيمين من ۹۸ ٠‏ 


of 


ما يتبين به هذا العنی لیزول الشك الواقع فيه ٠‏ 
رأي الفارابي في المعرفة وفي النفس : 


فتقول : من البین الظاهر ان للطفل نفسا عالمة 
بالقوة ء ولها الحواس آلات الادراك ۰ وادراك 
الحواس انما يكون للجزئيات ٠‏ وعن الجزئيات 
تحصل الكليات » والكليات هي التجارب على 
الحقيقة ۰ غير ان من التجارب ما يحصل عن قصد ˆ 
وقد جرت العادة ء بين الجمهور » بان يسمى التي 
تحصل من الكليات عن قصد متقدسة التجارب ٠‏ 
فأما التي تحصل من الكليات للانسان لا عن قصد » 
قاما ان لا يوجد لها اسم عند الجمهور » لأنهم لا 
يعنونه ء واما أن يوجد لها اسم عند العلماء » 
فيسمونها أوائل المعارف ومباديء البرهان وما 
أشبهها من الاسماء » 

وقد بين أرسطو في كتاب « البرهان » ان من 
فقد حسا ما فقد فقد علما ما ۰ فالعارف انما 
تحصل في النفس بطريق الحس ٠‏ ولا كانت المعارف 
انما حصلت في النفس عن غير قصد أولا فاولاء 
فلم پتذ کر الانسان » وقد حصل جزء جزء منها ˆ 
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فلذلك قد يتوهم آکش الناس انها لم تزل في النفس؛ 
وانها تعلم طریقا غبر الحس ٭ فاذا حصلت من هذه 
التجارب في النفس ۰ صارت النفس عاقلة » اذ 
العقل ليس هو شیئا غير التجارب ۰ ومهما كانت 
هذه التجارب آکش ٠‏ كانت الننس آتم عقلا ٠‏ ثم 
ان الانسان » مهما قصد معرفة شيء من الاشیاء , 
اشتاق الى الوقوف على حال من أحوال ذلك الشيم, 
وتكلف الحاق ذلك الشيء في حالته تلك بما تقدم 
معرفته * وليس ذلك الا طلب ما هو موجود في نفسه 
من ذلك الشيء » مثل انه متى اشتاق الى معرفة 
شيء من الاشياء » هل هو حي آم ليس بحي * وقد 
تقدم فحصل في نفسه معنى الحي ومعنى غير الحي ٠‏ 
فانه يطلب بذهنه أو بحسه أو بهما جميعا أحد 
المعنيين » فاذا صادفه » سكن عنده واطمأن به 
والتذ بما زال عنه من أذى الحيرة والجهل * وهذ' 
ما قاله آفلاطون : ان التعلم تذکی ٠‏ وان التفکی 
هو تکلف العلم » والتکلف تکلف الذ کر - و الطالب 
مشتاق متکلف ‏ فمهما وجد مهما قصد معرفته 
دلائل وعلامات ومعاني ما كان في نفسه قدیما . 
فکانه یتذ کر عند ذلك » کالناظ الى جسم يشبه 
يعض آعراضه يعض آعراض جسم آخر كان قد 


1۱9۵ 


عرفه وغفل عنه » فیتذ کی بما آدر که من شبیهه ء 
ولیس للمقل قعل مخص يه دون الحس سوی ادراك 
جمیع الاشیاء و الاضداد 2 و توهم آحوال الوجودات 
کے سر ماس ع ان ر خن رها 
الوجود الجتمع مجتمعا » ومن حال الوجود التفرق 
متفرقا ء ومن حال الوجود القبیح قبیحا » ومن حال 
الموجود الجميل جميلا » وكذلك سائرها ٠‏ وأما 
العقل ء فانه قد يدرك من حال كل موجود ما قد 
آدر که الحس ۰ وكذلك ضدہ ء فاته يدرك من حال 
اوه الد مها رق اما ون ال 
الوجود المتفرق متفرقا ومجتمعا معاء وكذلك سائ 
ما اوه 

فمن تأمل ما وضعتاه على سبیل الایجاز ہما قد 
بالغ الحكيم آرسطو في وصفه ۰ في آخر کتاب 
« البرهان » وق کتاب « النفس » ء وقد شرحه 
الفسرون واستقصوا آمره ‏ علم ان الذي ذكره 
الحکیم في آول کتاب البر همان وحکیناه في هذا التول. 
قريب مما قاله آفلاطون في کتاب « فاذن » الا آن 
بين الوضوعین خلافا ء وذلك ان الحکیم آرسطو 
یذ کر ذلك عندما يريد ایضاح آم العلم والقیاس ٠‏ 
وآما آفلاطون فانه یذ کره عنده يريد ایضاح آمر 


٦ 


النفس ۰ ولذلك اشکل على أكش من ينظي في 
آقاویلهما ۰ وفیما آوردناه كفاية لمن قصد سواء 
السبیل ۰ 


قدم العلم وحدو ثه : 


یقول آرسطو بقدم العالم بینما آفلاطون پری 
حدوثه ۰ ویرد الفارايي على ما یقولاه فیقول : 
« ۰-۰ ان الذي دعى هؤلاء الى هذا الظن القبيح 
الستتکر بارسطوطالیس الحکیم » هو ما قاله في 
كتاب « طوبیقا » انه توجد قضية واحدة يعينها 
یمکن أن یوّتی على كلا طرفیها قياس من مقدمات 
ذائعة » مثال ذلك : هذا العالم قدیم آم لیس بقديم ٠‏ 
وقد وجب على هؤلاء الختلفین ء اما آولا » فبآن 
ما یوتی يه على سبیل‌الثال لا يجري‌مجری الاعشقاد. 
وآیضا فان غرض آرسطو في کتاب « طو بیقا » لیس 
هو بيان آم العالم » لکن غرضه آم القیاسات 
المركبة من القدمات الذائعة ٭ وکان قد وجد آهل 
زمانه یتناظ‌ون في آمر العالم : هل هو قدیم آم 
محدث ۰ كما کانوا یتناظرون في اللذة » هل هي 
خير آم شر » وکانوا يأتون على كلا الطرفین من كل 
مسألة بقياسات ذائعة ۰ وقد بين أرسطو في ذلك _ 


۰۷ 


الکتاب وف غره من کتبه » ان المقدمة الشهورة 
لا يراعي فیها الصدق والکذب » لأن الشهور ہما 
كان کاذبا ء ولا یطرح في الجدل لكذيه ء وریما كان 
صادقا » فیستعمل لشهرته في الجدل » ولصدقه في 
اليرهان ٠‏ فظاهر انه لا يمكن أن يتسب اليه 
الاعتقاد بأن العالم قديم يهذا الثال الذي به في هذا 
الكتاب (۱) ٠‏ 


ومما دعاهم الى ذلك الظن أيضا » ما يذكره في 
كتاب » السماع والعالم 4 أن الكل ليس له يدق 
زماني » فیظنون عند ذلك انه يقول بقدم العالم » 
وليس الام كذلك ٠‏ اذ قد تقدم فبين في ذلك الكتاب 
وغيره من الكتب الطبيعية والالهية ء ان الزمان 
انما هو عده حركة الفلك » وعنه يحدث ٠‏ وما 
يحدث عن الشيء لا يشتمل ذلك الشيء ۰ ومعنى 
قوله : ان العالم ليس بدژ زماني ٠‏ انه لم يتكون 
آولا فأولا بأجزائه » كما يتكون البیت مثلا ۰ أو 
الحيوان الذي يتكون آولا فأولا بأجزائه » فان 
آأجزاءه يتقدم بعضها بعضا في الزمان ٠‏ والزمان 


٠) (١5١. ١١١ ( انجمع بین رآيي الحكيمين : الفارابي ص‎ )١( 


۱0۸ 


حادث عن حركة الفلك ٭ فمحال أن يكون لحدوثه 
بدؤ زماني ۰ ويصح بذلك انه انما يكون عن 
ايداع الباري » جل جلاله ء اياه دفعة بلا زمان ء 
وعن حر کته حدث الزمان )١(‏ 5 


ومن نظر في أقاويله في الربوبية في الكتاب 
المعروف « بأثولوجيا » لم يشبه عليه أمره في اثباته 
الصانع المبدع لهذا العالم ٠‏ فان الام في تلك 
الاقاويل آظهر من أن يخفي ٭ وهناك تبين أن 
الهيولي أبدعها الباري » جل ثناؤه » لا عن شيع ء 
وانها تجسمت عن الباري » سبحانه » وعن ارادته, 
ثم ترتبت * وقد بين في « السماع الطبيعي » ان 
الكل لا يمكن حدوثه بالبحث والاتفاق » وكذلك في 
العالم جملته ۰ يقول في كتاب « السماء والعالم » : 
ويستدل على ذلك بالنظام البديع الذي يوجد لاجزاء 
العالم بعضها مع پعض ٠‏ 

وقد بين هناك أيضا آم العلل ء كم هي › 
وأثبت الاسباب الفاعلة ۰ وقد بين هناك أيضا آم 
المكون والمحرك » وانه غير المتكون وغير المتحرك ˆ 


(۱) اللصدر نقسه ص (١(‏ + 


۱۹ 


وكما ان آفلاطون بين في کتابه العروف «بطیماوس» 
ان کل متکون فانما یکون من علة مكونة له 
اضطرارا ء وآن التکون لا یکون علة لکون ذاته ٠‏ 
کن لت آر سطو طالیس بين في کتاب « أثولوجيا » ان 
الواحد موجوه في كل كثرة ء لأن کل کثرة لا يوجد 
فیها الواحد لا یتناهی آبدا البتة * وبرهن على 
ذلك براهین واضحة ء مثل قوله ان کل واحد من 
آجزاء الكثبي » اما أن یکون واحدا واما أن لا یکون 
واحدا » فان لم يكن واحدا لم يخل من أن یکون اما 
کثرا واما لا شيء ء وان كان لا شيء لزم أن لا 
یجتمع منها كثرة » وان كان كثيرا فما الفرق بينه 
وبين الكثرة ؟ ويلزم ایضا من ذلك ان ما یتناهی 
آکثر مما لا يتناهى ٠‏ ثم بین ان ما يوجد فيه الواحد 
من هذا العالم فهو لا واحد الا بجهة وجهة » فاذا 
لم يكن في الحقيقة واحدا » بل كان كل واحد فيه 
موجودا » كان الواحد غيره وهو غير الواحد * ثم 
بين ان الواحد الحق هو الذي أفاد سائ الموجودات 
الواحدية ٭ ثم بين ان الكثير بعد الواحد » لا محالة ٠‏ 
وان الواحد تقدم الكثرة ٠‏ ثم بين ان كل كثرة 
تقرب من الواحد الحق كان أول كل كثرة مما 
يبعد عنه » وكذلك بالعکس ۰ ثم يترقى » ہمد 


11۰ 


تقدیمه هذه القدمات » الى القول في أجزاء العالم ء 
الجسمانية متها والروحانية ‏ دیبین بیانا شافیا 
انها كلها حدثت عن ابداع الباري لها > وائه » 
عن وجل » هو العلة الناعلة » الواحد الحق > 
ومبدع كل شيء ۰ على حسب ما بينه آفلاطون في 
كتبه في الربوبية » مثل « طيماوس » و « بوليطا » 
وغير ذلك من سائ أقاويله ٠‏ وأيضا فان حروف 
أرسطوطاليس فيما بعد الطبيعة انما يترقى فيها 
من الياري ء جل جلاله » في حرف اللام » ثم ينحرف 
راجعا في بیان صحة ما تقدم من تلك المقدمات ء 
الى أن يسبق فيها ء وذلك مما لا يعلم انه يسبقه 
اليه من قبله ولم يلحقه من بعده الى يومنا هذا ٠‏ 
فهل تظن يمن هذا سبيله انه يعتقد نفي الصانع 
وقدم العالم ؟ 


أرسطو والمثل الآفلاطونية : 


ین بعض الفلاسنة ان أرسطو آٹکی الشل 
الافلاطونية ء ولكن الفارابي يعمد من جانبه الى 
تقديم الأدلة والبراهين من كتاب « أثولوجيا 
آرسطو » ليؤكد أن أرسطو قال هو أيضا بمشل 
هذا الر آي » فيقول : « ومن ذلك » الصور والمثل 


۱۱ 


التي تنسب الى أفلاطون انه یثبتها » و رسطو على 
خلاف رأيه فيهما ۰ وذلك ان آقلاطون » في كثير من 
أقاويله ۰ يوميء الى أن للموجودات صور! مجردة 
في عالم الاله » وربما يسميها « المثل الالهية » . 
وانها لا تدش ولا تفسد ء ولكنها ياقية ء وان الذي 
يداش ويفسد انما هي هذه الموجودات التي هي 
كاك 5[رسطان کر ف عزوق اه ی 
كلاما شنم فيه على التائلین بالمثل والصور التي 
يقال انها موجودة قائمة في عالم الاله » غير فاسدة » 
ويبين ما يلزمها من الشناعات » انه يجب ان هناك 
خطوطا وسطوحا وآفلاکا » ثم توجد حركات من 
الاقلاك والادوار ء وانه يوجد هتاك علوم » مثل 
علم النجوم وعلم الالحان » وآصوات موتلفة 
و آصوات غير مؤتلفة ء وطب وهندسة ء ومقادیر 
مستقيمة وآخر معوجة ٠‏ وأشياء حارة و آشیاء 
پاردة » و بالجملة كيفية فاعلة ومتفعلة » و کلیات 
وچزئیات » ومواد وصور » وشتاعات آخر » ينطق 
بها في تلك الأقاويل » ما يطول يذكرها هذا 
التول Oe‏ 


٠ ۱:0 الفارايي : الجمع بین رايي الحکیمین من‎ (0١) 
۱۹ 


وقد نجد ان ارسطو » في کتابه الى بو بية العروف 
يأثولوجيا يثبت الصور الروحانية » ويصرح بانھا 
رد نهاك زیر ٠‏ فلا تخلو هذه الاقاویلء 
اذا آخذت على ظاهرها ء من احدى ثلاث حالات : 
اما أن یکون بعضها متناقضة بعضها » واما أن يكون 
بعضها لأرسطو وبعضها ليس له ء واما أن يكون لها 
معان وتأويلات تتفق بواطنها وان اختلف‌ظواه‌ها» 
فتتطابق عند ذلك وتتفق ۰ فاما أن يظن بأرسطو » 
مع براعته وشدة يقظته وجلالة هذه المعاني عنده ء 
أعني الصور الروحانية ء انه يناقض نفسه في علم 
واحد ‏ وهو العلم الربوبي - فيعيد ومستنك ٠‏ 
واما ان بعضها لأرسطو و بعضها ليس له » فهو أبعد 
چدا ء اذ الکتب الناطقة بتلك الأقاويل آشهر من 
آن يظن ببعضها انه منحول ۰ فبقي أن يكون لها 
تأويلات ومعان » اذا كشف عنها ۰ ارتفع الشك 
والحيرة » 

فنقول انه » لما كان الباري جل جلاله ء بانيته 
وذاته » مباينا لجميع ما سواه ۰ وذلك لأنه بمعنی 
أشرف وأفضل وأعلى » بحيث لا يناسبه في أنيته 
ولا يشاكله ولا یشابهه حقيقة ولا مجازا » ثم مع 
ذلك لم يكن بد من وصفه واطلاق لفظظ فيه من 


۱1۹۳ 


هذه الالفاظ التواطثة عليه » فان من الواجب 
الفروري أن یعلم ان مع كل لفظة نقولها في شيء 
من أوصافه » معنی بذاته بعید من .العنی الذي 
تعصوره من تلك اللفظة ۰ وذلای كما قلنا بمعتی 
آشرف و آعلی ء حتی اذا قلنا آنه موجود » علمنا مع 
ذلك ان وجوده لا کوچود سائر ما هو دوته - واذا 
قلنا انه حي ۰ علمنا انه حي بمعتی آشرف مما 
تعلمه من الحي الذي هو دونه < وكذلك الاس قي 
ساكرها * ومهما استحکم هذا العتی وتمکن من 
ذهن المتعلم للفلسفة التي يعد الطبيعيات » سهل 
عليه تصور ما يقوله آقلاطون و آرسطوطالیس ومن 
سلك سبيلهما ۰۰۰۰ 


ويخلص الفارا بي من كل هذه الأمور الى القول : 
مو ۰۰۰ فانها مهما أجريت هذا الجری 2 زالت 
الظنون والشكوك التي تودي الى القول بأن بينه 
وبين آرسطو اختلافا في هذا المعنى ۰ ألا ترى ان 
آرسطو » حيث يريد أن يبين من آس التفس والعقل 
والر يوبية حالا » كيف يجرؤ ويتشدق في القول ء 
ويخرج مخرج الالغاز على سبیل التشييه ؟ 


وذلك في کتابه المعروف « بأئولوجيا » حيث 


1۹ 


يقول : اني ریما خلوت بنفسي کثرا ء وخلست 
بدني » فصرت كأني جوهر مجرد بلا جسم ء فأکون 
داخلا" في ذاتي وراجما الیها » وخارجا من سائ 
الاشیاء سواي ٠‏ فأكون العلم والعالم والعلوم 
جمیما ‏ قاری في ذاتي من الحسن والبھاء ما بقیت 
متعجبا ۰ فاعلم عند ذلك اني من العالم الشریف 
جزؤ صغبر » فاني لحیا فاعل » فلما آیقنت بذلك 
ترقيت بذهني من ذلك العالم الى العالم الالهي ء 
فصرت كأني متعلق بها » فعند ذلك يلمع لي من 
النور واليهاء ما يكل الألسن عن وصفه ء والأذان 
عن سمعه »> فاذا استغشي في ذلك النور و بلخست 
طاقتي , ولم أقو على احتماله » هبطت الى عالم 
الفكرة » فاذا صرت الى عالم الفكرة » حجبت عني 
الفكرة ذلك النور » وتذكرت ء عند ذلك ۰ أخي 
یرقلیطوس ۰ من حيث آمر پالطلب والبحث عن 
چوهس النفس الشيريفة بالصمود الى عالم 
العقل ۰۰۰۰ » ۰ 


الثواب والعقاب : 


یری يعض العتر‌ضون ان آرسطو و آفلاطون 


11o 


الفارابي معتمدا على ما تر‌ که آرسطو الى والدة 
الاسكندر في رسالته التي تحدث فيها عن الثواب ء 
ولنصغي الى الفارابي ماذا يقول : « ومما یظن 
بالکیمین ٠‏ افلاطون و آرسطو ء آثهما لا بریاته ولا 
یعتقدانه » آم الجازاة والثو اب والعقاب ۰ وذلت 
وهم فاسد پهما - فان آرسطو صرح بقولے ان 
الکافاة و اجبة في الطبيعة ٭ ویقول في رسالته التي 
کتبها الى والدة الاسکندر » حين بلنها بغیه و جزعت 
عليه وعزمت على التشكك بنفسها ۰ و آول تلك 
الر‌سالة : فأما شهود الله في آرضه التي هي 
الأنفس العالة » فقد تطابقت على أن الاسكندر 
العظيم من افضل الاخيار الماضين » وآما الآثار 
الممدوحة » فقد رسمت له في عيون آماكن الارض 
وآطر اف مساکن الانفس » بين مشار قها ومفار بها , 
ولن يؤتي الله احدا ما آتاه الاسکندر ؛ الا من. 
اجتباء واختیار » والغر من اختاره الله تعالى ٠‏ 
قمنهم من شهدت عليه دلائل الاختیار » ومنهم من 
خفیت تلك فيه ۰ والاسکتدر أشهر الماضين 
والحاضرین دلاكل . وآحستهم ڈکرا وأحمدهم 
حيوة » و آسلمهم وفاة ٠‏ يا والدة اسکندر » ان كنت 
مشفقة على العظیم اسكندر ء فلا تکسبن ما يبعدك 


۱۹۹ 


عنه » ولا تجلبي على نفسك ما يحول بينك و پینه. 
حین الالتقاء في زمرة الأخيار 3 وأحرصي على ما 
يقر بك منه ء و آول ذلك توليتك بنفسكت الطاهرة 
آس القرابين في هيكل زيوس 1 


فھذا » وما یتلوه من کلامه ء يدل دلالة و اضحة 
على أنه كان يوجب الجازاة معتقدا ۰ وأما 
آفلاطون ء فانه آودع كتابه في السياسة القصة 
الناطقة بالبعث والنشور والحكم ۰ والمدل ء 
والميزان » وتوفية الثواب والعقاب على الاعمال » 
خيرها وشرها ٠ » )١(‏ 


الفارابي والعلم المدني : 

يتحدث الفارابي في کتابه احصاء العلوم صن 
العلم الدني فیقول (۲) : « آما العلم الدني قانه 
يفحص عن آصناف الافعال والستن الار ادية وعن 
الملكات والاخلاق والسجايا والشيم التي عنها تکون 
تلك الافعال والسنن ٠‏ وعن الغايات التي لأجلها 
تفعل , وكيف ينبغي أن تكون موجودة في الانسان, 


للق الفارابي : الجمع سن رأبي الحكيمين ص +( + 
(۶) الفارابي : احصاء العلوم ص ۱۲۵ + 
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وکیف الوجه في تر تیبھا فيه على النحو الذي ينبغي 
أن يكون وجودها فيه » والوجه في حفظها عليه 
ويمين بين الغايات التي لأجلها تفعل الافسال 
وتستعمل السنن “ ويبين أن منها ما هي في الحقيقة 
سعادة ء و آن منها ما هي مظنون أنها سعادة من غير 
أن تكون كذلك ٠‏ وأن التي هي ف الحقيقة سعادة 
لا يمكن أن تكون في هذه الحياة ء بل في حياة آخری 
يعد هذاه الحياة وهي الحياة الآخرة »2 والمظنون به 
سعادة مثل الثروة والكرامة واللذات ۰ اذا جعلت 
هي الفایات فقط في هذه الحياة ۰ ويمين الافعال 
والستن وبين أن التي ينال بها ما هو في الحقيقة 
سعادة هي الخيرات والافعال الجميلة والفضائل , 
وأن ما سواها هو الشرور والقبائح والنقائص ء 
وآن وجه وجودها في الانسان أن تكون الافعال 
والسنن الفاضلة موزعة في المدن والأمم على تر تیب 
و تست استعمالا مشٹر کا ۰ ويبين أن تلك ليست 
تعادي الا برياسة يمكن معها تلك الافعال و السنن 
والشیم واللکات و الاخلاق في الدن والامم : و يجتهد 
في أن یحفظها عليهم حتی لا ترول » وآن تلك 
الرياسة لا تتأتى الا بمهنة وملكة یکون عنها آفعال 
التمكين فیهم وآفعال حفظ ما مکن فیهم علیهم ۰ 


۸ 


وتلك المهنة هي الملكية واللت آو ما شام الانسان 
أن يسميها ء والسياسة هي فعل هذه الهنة » و آن 
الرياسة ضر بان : رياسة تمكن الافعال والستن 
والملكات الارادية التي شأنها آن ينال بها ما هو في 
الحقيقة سعادة » وهي الرياسة الفاضلة “ والمدن 
والامم المنقادة لهذه الرياسة هي المدن والأمم 
الفاضلة ٠‏ 


ورياسة تمكن في المدن الافعال والشيم التي 
تنال بها ما هي مظنونة أنها سعادات من غير أن 
تكون كذلك ٠»‏ وهي الرياسة الجاهلية * وتنقسسم 
هذه الرياسة أقساما كثيرة ٠‏ ويسمى كل واحد منها 
بالغرض الذي يقصده ویومه ء ويكون على عدد 
الاشياء التي هي الغايات والاغراض التي لها 
تلتمس هذه الرياسة : فان كانت تلتمس اليسار 
سميت رياسة الخسة » وان كانت الكرامة سميت 
رياسة الكرامة » وان كانت بغير هاتين سميت باسم 
غايتها تلك ٠ )١(‏ 


وتبين أن المهنة الملكية الفاضلة تلتئم بقوتين : 


(() الفارابي : احصاء العلوم من ۱۳۲ ٠‏ 
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احداهما القوة على القوانین الكلية ء والأخضرى 
القوة التي يستفيدها الانسان بطول مزاولة 
الاعمال المدنية وبمزاولة الافمال في الآحاد 
والاشخاص ق المدن الجزئية والحنكة فيها بالتجربة 
وطول المشاهدة ء على مثال ما عليه الطب : فان 
الطبيب انما يصير معالجا كاملا بقوتين : احداهما 
القوة على الكليات والقوانين التي استفادها سن 
کتب الطب ٠‏ والأخرى القوة التي تحصل له بطول 
المزاولة لاعمال الطب فى المرض » والحنكة فيها 
بطول التج بة والمشاهدة لأيدان الاشخاص «و بهذه 
القوة يمكن الطبيب أن يقدر الأدوية والعلاج 
بحسب بدن بدن في حال حال ٠‏ كذ لك الهنة الملكية 
انما يمكنها أن تقدر الافعال يحسب عارض عارض 
وحال حال في وقت وقت بهده القوة وهذه التجرية ء 
والفلسفة المدنية تعطى » فيمأ تفحص عنه من 
الافعال والسنن والملكات الارادية وسائ ما تفحص 
عنه ء القوانين الكلية » وتعطل الر‌سوم في تقديرها 
بحسب حال حال ووقت وقت » وكيف و پاي شيء » 
ویکم شيء تقدر ء ثم تشركها غير مقدرة ء لأن 
التقدیر بالفعل لقوة آخری غير هذا العلم »و سبیلها 
آن تنضاف اليه ۰ ومع ذلك فان الاحوالوالعوارض 


۱۷۰ 


التي بحسبها یکون التقدیر غير محدودة ء ولا یحاط 
با تال سور جزم رسيب ل ماس 
تعریف السمادة ۰ وتميين ما بين الحقيقة منها 
والظنون به ء وعلی احصاء الافسال والسی 
والاخلاق والشيم الارادية الكلية التي شأنها أن 
توزع في المدن والأمم » وتمییز الفاضل منها من 
غير الفاضل ۰ 

وجزء يشتمل على وجه ترتیب الشيم والسير 
الفاضلة في المدن والأمم » وعلى تعريف الافمال 
الملكية التي بها تمكن النبر والافعال الفاضلة 
وترتب في أهل المدن والافعال التي بها يحفظ عليهم 
ما رتب ومكن فيهم ء ثم يحصي آصناف الهن الملكية 
غير الفاضلة كم هي ؟ وما كل واحدة منها ؟ ويحصي 
الافعال التي يفعلها كل واحد منها 2 وأي سنن 
وملكات يلتمس كل واحد منها أن يمكن في المدن 
والأمم حتی ينال بها غرضها من أهل الدن والأمم 
التي تكون تحت رياستها › وهذه في کتاب 
« ہو ليطيقي» وهو کتاب «السياسة» لأر سطوطاليس» 
وهو أيضا في كتاب السياسة لأفلاطون وفي كتب 
آفلاطون وغيره » ويبين أن تلك الافعال والسير 
والملكات هي كلها كالامراض للمدن الفاضلة ٭ 


۱۷۱ 


آما الافعال التي تخص الهن اللكية منها وسيرها 
فأمراض الهنة اللكية الفاضلة ٭ وأما السری 
والملكات التي تخص مدنها فهي كالأمراض للمدن 
الفاضلة » ثم يحصي كم الأسباب والجهات التي من 
قبلها لا يؤمن أن تستحيل الرياسات الفاضلة وسنن 
المدن الفاضلة الى السنن والملكات الجاهلية ء 
ويحصى معها أصناف الافعال التي بها تضيط المدن 
والرياسات الفاضلة لكلا تفسد وتستحيل الى غير 
الناضلة ء ويحصى آيضا وجوه التداپر والعیسل 
والاشیاء التي سبیلها أن تستعمل اذا استحالت الى 
الجاهلية حتی ترد الى ما كانت عليه ء ثم يبين يكم 
شيع تلتكم المهنة الملكية الفاضلة » وأن متها العلوم 
النظرية والعملية وآن يضاف اليها القوة الحاصلة 
عن التجربة الكائنة بطول مزاولة الافعال في الدن 
والأمم ء وهي القدرة علي جودة استنباط الشرائط 
التي تقدر بها الافعال والسير والملكات بحسب چمع 
جمع أو مدينة مدينة أو أمة أمة و بحسب حال حال 
وعارض: عارض ٠‏ 

ويبين أن المدينة الفاضلة انما تدوم فاضلة 
ولا تستحيل متى كان ملوكها يتوالون في الازمان 
على شرائط واحدة بأعيانها حتى يكون الثاني الذي 


۱۷ 


یخلف التقدم على الاحوال والشرائط التي كان 
علیها التقدم » و آن یکون توالیهم من غير انقطاع 
ولا انفصال ويعرف كيف ينبغي أن يعمل حتى 
لا يدخل توالي الملوع انقطاع ٠‏ 


. ويبين أي الشرائط والاحوال الطبيعية ينبغي 
أن تنفقد في أولاد الملوك وفي غيرهم » حتى يؤهل 
بها من توجد فيه للملك بعد الذي هو اليوم ملك ٠‏ 
ويبين كيف ينبغي أن ينشأ من وجدت فيه تلك 
الشرائط الطبيعية وبماذا يتبغي أن يودب » حتى 
تحصل له المهنة الملكية ويصير ملكا تاما * ويبين مع 
ذلك أن الذين رياستهم جاهلية لا ينبني أن یکو نوا 
ملو کا أصلا » و آنهم لا يحتاجون في شيء من أحوالهم 
وأعمالهم وتدابيرهم الى الفلسفة لا النظرية ولا 
العملية » بل يمكن كل واحد منهم أن يصب الى 
غرضه في المدينة والأمة التي تحت رياسته بالقوة 
التجربية التي تحصل له بمزاولة جنس الافعال 
التي ينال بها مقصوده » ويصل بها الى غرضه من 
الخيرات » متى اتفقت له قوة قريحة حثيثة جيدة 
التاتي لاستنباط ما يحتاج اليه في الافعال التي 
ينال بها الخ الذي هو مقصوده › من لذة أو كرامة 


۱۷۲ 


آو غير ذلك ء وانضاف الى ذلك چو ة الائتساء يمن 
تقدم من الملوك الذین كان مقصدهم مقصده * 


الفارابي وعلم الفقه : 


ويرى الفارايي ان صناعة الفقه هي التي بها 
يقتدر الانسان على أن يستنبط تقدیر شيء شيء 
مما لم یصرح واضع الشريعة بتحديده عن الاشياء 
التي صرح فيها بالتحديد و التقدیر » وأن يتحرى 
تصحیح ذلك على حسب غرض واضع الشريعة 
باللة التي شر عھا في الأمة التي لها شرع ٠ )١(‏ 
« وکل ملة ففیها آراء و آفعال : فالآراء مثل الآراء 
التي تشرع في الله سبحانه » وفیما یوصف بے » 
وفي العالم آو غير ذلك ۰ والافعال مثل الافعال التي 
یعظم بها الله عن وجل والافعال التي بها تکون 
المعاملات في المدن ٠‏ ولذلك يكون علم الفقه جزءین: 
جزء في الآراء ء وجزء في الافعال » ٠‏ 


الفارابي وعلم الكلام : 
وصناعة الكلام كما يعتقد الفارابي ملكة 


(۱) الفارايي : احصاء العلوم من ۱۳۱ ٠‏ 


۱۷ 


یقتدر بها الانسان على نصرءة الآراء والافعال 
المحدودة التي صرح بها واضع اللة » وتزییف کل 
ما خالفها بالأقاويل * « وهذه الصناعة تنقسم 
جزءین أيضا : چزء في الآراء » وجزء في الافعال . 
وهي غير الفقه : لأن الفقيه يأخذ الآراء والافعال 
التي صرح بها واضع الملة مسلمة » ویجملھا أصولا 
فیستنبط منها الاشياء اللازمة عنها ۰ والمتكلم 
ينصر الاشیاء التي یستعملها الفقیه آصولا من غير 
أن یستنبط منها أشياء آخری ۰ فاذا اتفق أن یکون 
فان نا قدرة هی لاش مجنا یر ف 
متكلم » فتکون نصرته لها يما هو متکلم »و استنبامله 
عنها بما هو فقيه (۱) ٠‏ 


وأما الوجوه والآراء التي ينبغي أن تنصر بها 
الملل » فان قوما من المتكلمين يرون أن ينصروا الملل 
بأن يقولوا ان آراء الملل وكل ما فيها من الاوضاع 
ليس سبيلها أن تمتحن بالآراء والروية والعقول 
الانسية ء لأنها أرفع رتبة منها : اذ كانت مأخوذة 
عن وحي الهي ء ولأن فيها آسرارا الهية تضعف عن 
ادراكها العقول الانسية ولا تبلٹھا ٠‏ 


(۱) الفارابي : احصاء العلوم ص ( ۱۲۶ - ۱۳۳ ) ٠‏ 


۱۷۵ 


وأيضا فان الانسان انما سبیله أن تفيده الملل 
بالوحی ما شأنه أن لا يدركه بعقله وما يخور عقله 
عنه ء والا فلا معنى للوحي ولا فائدة اذا كان انما 
يفيد الانسان ما كان يعلمه وما يمكن اذا تأمله أن 
يدركه بعقله - ولو كان كذلك لوکل التاس الى 
عقولهم » ولا كانت بهم حاجة الى تبوة ولا الى وحي ˆ 
لکن لم يفعل يهم ذلك » فلذ لت ينبني أن يكون ما 
تفيده الملل من العلوم ما ليس في طاقة عقولنا 
ادراكه ء ثم ليس هذا فقط > بل وما تستنکره 
عقولنا أيضا ء فانه كل ما كان آشد استنکارا عندنا 
كان آبلغ في أن يكون آکش فوائد » وذلك أن التي 
تأتي بها الملل مما تستنکره العقول و تستبشمه 
الأوهام ليست قي الحقيقة منكرة ولا محالة » بل هي 
صحيحة في العقول الالهية ٠‏ 

فان الانسان وان بلغ نهايا الكمال في الانسانية 
فان منز لته عند ذوي العقول الالھیة منزلة الصبي 
والحدث والغمر عند الانسان الکامل ۰ فکسا آن 
كثيرا من الصبیان والاغمار یستتکرون بعقوهم 
آشیاء كثيرة مما ليست في الحقيقة منكرة ولا غير 
ممكنة ء ويقع لهؤلاء آنها غير ممكنة . فكذلك 


1۷۱ 


منزلة من هو في نهاية كمال العقل الانسي عند 
العقول الالهية ٠‏ 


و کما أن الانسان من قبل أن يتأدب ويتحنك 
یستنکں أشياء كثيرة ويستبشعها ويغيل اليه فیها 
أنها محالة » فاذا تأدب بالعلوم واحتنك بالتجارب 
زالت عنه تلك الظتون فيها » وانقلبت الاشیساء 
التي كانت عنده محاله فصارت هي الواجبة وصار 
عنده ما كان پتعجب منه قديما في حد ما یتعجب من 
ضده ء كذلك الانسان الکامل الانسانية لا یمتنم 
من أن یکون پستنکر آشیاء ویخیل اليه آنها غير 
ممكنة من غير أن تکون في الحقيقة كذلك ٠‏ 

فلهذه الاشياء رأى هؤلاء أن يجعل تصحييح 
الملل ۰ فان الذي آتانا بالوحي من عند الله جل 
دكن سادق ا يحول ال رکون ق کی رضم 
أنه كذلك من آحد وجهين : اما بالمعجزات التي 
يعقلها أو تظهر على يديه » واما بشهادات من تقدم 
قبله من السادقین القبولي الأقاويل على صدق هذا 
ومكانه من الله جل وعن أو بهما جميعا ٠ )١(‏ 


)00 الفارابي : احصاء العلوم ص ۱۳۵ ٠‏ 


۷۷ 


فاذا صححنا صدقه بهذه الوجوه وآنه لا يجوز 
أن یکون قد کذب فليس ينبفي أن یبقی بعد ذلك في 
الاشياء التي يقولها مجال للعقول ولا تأمل ولا روية 
ولا نظر ۰ فبهذه وما أشيهها رأى هوّلاء أن يتصروا 
الملل ˆ 

وقوم منهم آخرون يرون أن ينصروا الملة يأن 
'ينصبوا لها آولا جميع ما صرح به واضع الملة 
بالألفاظ التي بها عبر عنهاءثم يتتبعون المحسوسات 
والمشهورات والمعقولات ٠‏ فما وجدوا منها أو من 
اللوازم عنها » وان بعد » شاهدا لشيء مما في 
اللة تصروا به ذلك الشيء > وما وجدوا متها 
مناقضا لشيء مما في الملة وأمكنهم أن يتأولوا اللفظ 
الذي به عبر عنه واضع الملة على وجه موافق لذلك 
الناقض ء ولو تأويلا بعيد! » تأولوه عليه ء وان 
لم يمكنهم ذلك وأمكن أن يزيف المناقض أو أن 
يحملوه على وجه يوافق ما في الملة فعلوه ۰ فان 
تضادت المشهورات والمحسوسات في الشهادة مثل أن 
تكون المحسوسات أو اللوازم عنها توجب شيئا 
والمشهورات أو اللوازم عنها توجب ضد ذلك »2 
نظروا الىأقواهما شهادة لما فيالملة فأخذوه وأطرحوا 
الآخر وزيفوه ٭ 


۱۷۸ 


فان لم يمكن أن تحمل لفظة اللة على ما يوافق 
أحد هذه ولا آن يحمل شيء من هذه على ما يوافق 
اللة » ولم يمكن أن يطرح ولا أن يزيف شيء من 
المحسوسات ولا من المشهورات ولا من المعقولات 
التي تضاد شیئا منها رأوا حينئذ أن ينصر ذلك 
الشيء بأن يقال انه حق لأنه آخبر به من لا يجوز 
أن يكون قد كذب ولا غلط ۰ ويقول هوّلاء في هذا 
الجزء من الملة ما قاله أولئك الأولون في جميعها ٠‏ 
فبهذ! الوجه رأى هؤلاء أن ينصروا الملل ٠‏ 


وقوم من هؤلاء رأوا أن ينصروا أمثال هذه 
الاشياء يعني التي يخيل فيها أنها شنمة » بان 
یتتبعوا سائ الملل فيلتقطوا الاشياء الشنعة التي 
فيها ۰ فاذا آراد الواحد من أهل تلك الملل تقبیح 
شيء مما في ملة هؤلاء » تلقاه هؤلاء بما في ملة 
آولتك من الاشياء الشنعة فدفعوه بذلك عن 
ملتهم (۱) " 

وآخرون منهم لما رأوا أن الأقاويل ااتی يأتون 
بها في نصرة آمثال هذه الاشياء ليست فيها كفاية 


)0 الفارابي : أحصاء العلوم صن ۱۳۷ + 


۱۷۹ 


في أن تصع بها تلك الاشياء صحة تامة » حتی یکون 
سکوت خصمهم عنهم لصحتها عنده لا لعجن عن 
مقاومتهم فیها بالقول » اضطروا عند ذلك الى أن 
يستعملوا معه الاشياء التي تلجثه الى أن يسكت عن 
مقاومتهم » اما خجلا وحصرا أو خوفا من مكروه 
يتاله ٭ 


وآخرون لما كانت ملتهم عند أنفسهم صحيحة 
لا يشكون في صحتها ء رأوا أن ينصروها عند غيرهم 
ويحسنوها ويزيلوا الشبهة منها ويدفعوا خصومهم 
عنها بأي شيء اتفق * ولم يبالوا أن يستعملوا 
الكذب والمغالطة والبهت والمكابرة » لأنهم رأوا 
أن من يخالف ملتهم آحد رجلين : اما عدو » والكذب 
والمغالطة جائز أن يستعملا في دفعه وی غلبته 1 
كما يكون ذلك في الجهاد والحرب ٠‏ واما ليس 
بعدو » ولكن جهل حظ نفسه من هذه الملة لضعف 
عقله وتمييزه ء وجائز أن يحمل الانسان على 
حظ نفسه بالكذب والمغالطة » كما يفعل ذلك 
بالنساء والصبيان » ۰ 


القارابي وسبب المنامات والوحي : 
یقی د الفارابي في كتايه « آراء أهل المدينة 


۸۰ 


الفاضلة » فصلين متكاملين في سیب النامات وق 
الوحي ورؤية املك يصعد في نهايتهما الى مرتية 
النبوة محاولا تأويلها وشرحها شرحا علميا فلسفيا* 
فيقول : « والقوة المتخيلة متوسطة بين الحاسة و بين 
الناطقة 2 وعندما تکون رواضع الحاسة كلها 
تحس پالفعل وتفعل آفعالها ء تکون القوة التخيلة 
منفعلة عنها » مشفولة بما تورده الحواس علیها من 
الحسوسات وترسمه فیها ٠‏ وتکون هي آیضا 
مشغولة بخدمة القوة الناطقة » وبارفاد القوة 
النزو عية ٠‏ 

فاذا صارت الحاسة والنزوعية والناطقة على 
كمالاتها الأول » بأن تفعل أفعالها » مثل ما يعرض 
عند حال النوم » انفردت القوة المتخيلة بنفسها» 
فارغة عما تجدده الحواس عليها دائما من رسوم 
المحسوسات ۰ وتخلت عن خدمة القوة الناطقة 
والنزوعية ۰ فتعود الى ما تجده عندها من رسوم 
لحسوسات محفوظة باقية ء فتفعل فیها بأن تر كب 
پعضها الى بعض » وتفصل بعضها عن يعض *ولهاء 
ع حنظها رسوم الحسوسات وتر کیب بعضها الى 
عض » فعل ثالث : وهو الحاکاة ۰ فانها خاصة من 
ين سائ قوی النفس لها قدرة على محاكاة الاشیاء 


۸۱ 


الحسوسة التي تبقی محفوظة فیها ۰ فأحیانا تحاعي 
الحسوسات بالحواس الخمس ء بتر كيب الحسوسات 
المحفوظة عندها الحاكية لتلك ٠‏ و آحیانا تحاکي 
العقولات ء و آحیانا تحاكي القوة الغاذية »و آحیانا 
تحاكي القوة النزوعية › وتحاکي آیضا ما )۱( 
يصادف اليدن عليه المزاج ٠‏ فانها ء متى صادفت 
سی و الندة سا سا الصوسام كسيد 
الحسوسات التي تحاکی الرطوبة » مشل الیاه 
والسباحة فيها * ومتى كان مزاج البدن يايسا » 
حاكت يبوسة البدن بالمحسوسات التي شأنها أن 
تحاكي يها اليبوسة ٠‏ وكذلك تحاکی حرارة اليدن 
وپرودته ‏ اذا اتفق في وقت من الاوقات ان كان 
مزاجه في وقت ما حارا آو باردا * وقد يمكن › 
ان كانت هذه القوة هيئة وصورة في البدن » أن 
يكون الیدن » اذا كان على مزاج ما ء أن يفعل 
البدن فيها ذلك المزاج ۰ غير أنها ما كانت نفسانية» 
كان قبولها لما يفعل فيها البدن من المزاج على حسب 
ما في طبيعتها أن تقبله » لا على حسب ما في طبيعة 
الاجسام أن تقيل الزاجات ٭ فان الجسم الرطب , 


)۱( الفارابي : اراع اهل المدينة الفاضلة ( ۱۰۸ - ۷۱۰۹ ) ٠‏ 


كما ` 


متی فعل رطوبة في جسم ما ء قبل الجسم التفعل 
الرطوبة » فصار رطبا مثل الاول ۰ وهذه القوة ء 
متی فعل فیها رطوبة أو آدنیت الیها رطوبة » لم 
تصر رطبة » بل تقبل تلك الرطو بة بما تحاکیها من 
الحسوسات ٭ كما ان القوة الناطقة » متی قيلت 
الرطوبة » فانها انما تقبل ماهية الرطوبة بأن 
تعقلها ء ليست الرطوبة نفسها ء كذلك هذه القوة ء 
متى فعل فيها شيء ۰ قبلت ذلك عن الفاعل على 
حسب ما في جو هر ها واستعدادها أن تقبل ذلك ۰ 

فاي شيء ما فعل فیها » فانها ان كان فيجوهرها 
أن تقبل ذلك الشيء » و کان مع ذلك في جو مرها أن 
تقبله كما آلقي علیها ء قبلت ذلك بوجهين : آحدهما 
بأن تقبله كما هو وکما آلقي علیها » والثاني بأن 
تحاكي ذلك الشيء بالحسوسات التي شأتها أن 
تحاكي ذلك الشيء ٠‏ وان كان في جوهرها أن لا 
تقبل الشيء كما هو ء قبلت ذلك بان تحاكي ذلك 
الشيء بالمحسوسات التي تصادفها عندها مما شأنها 
أن تحاكي ذلك الشيء ۰ ولأنها ليس لها أن تقبل 
المعقولات معقولات » فان القوة الناطقة » متى 
أعطتها المعقولات التي حصلت لديها » لم تقبلها 
كما هي في القوة الناطقة ء لکن تحاكيها بما تحاكيها 


۸۲ 


من الحسوسات ٠‏ ومتی آعطاها البدن الزاج الذي 
یتفق أن یکون له في وقت ما ء قبلت ذلك الزاج 
بالحسوسات التي تتفق عندها مما شأنها أن تحاكي 
ذلك الزاح ٭ ومتی آعطیت شیئا شأنه أن يحس ء 
قبلت ذلك أحيانا كما أعطيت » وأحيانا بان تحاكي 
ذلك المحسوس بمحسوسات آخر تحاكيه )١(‏ * 


واذا صادفت المخيلة القوة النزوعية مستمدة 
استعدادا قرييا لكيفية ما أو هيئة » مثل غضب أو, 
شهوة أو لانفعال ما بالجملة » حاكت القوةالنزوعية 
بتر کیب الافعال التي شأنها أن تكون عن تلك الملكة 
التي توجد في القوة النزوعية معدة » في ذلك الوقتء 
لقبولها ۰ ففي مثل هذا » ربما أنهضت القوى 
الرواضع الاعضاء الخادمة لأن تفعل في الحقيقة 
الافعال التي شأنها أن تكون بتلك الاعضاء عندما 
تكون في القوة النزوعية تلك الافعال ۰ فتكون 
القوة المتخيلة بهذا الذعل » أحيانا » تشبه الهازل ء 
وأحيانا تشبه الميت ٠‏ ثم ليس بهذا فقط ء ولكن 
اذا كان مزاج البدن مزاجا شأنه أن يتبع ذلك 
المذاج انفعال ما في القوة النزوعية ء حاكت ذلك 


۱۸ 


المزاج بأفعال القوة النزوعية الکائنة عن ذلك 
الاتفعال » وذلك من قبل أن یحصل ذلك الانفعال» 
فتنهض الاعضاء ۰ التي فيها القوة الخادمة للقوة 
النزوعية » نحو تلك الافعال بالعقيقة ۰ من ذلك ء 
ان مزاج البدن اذا صار مزاجا شأنه أن یتبع ذلك 
المزاج في القوة النزوعية شهوة النکاح » حاکت 
المتخيلة ذلك الزاج بأفعال التکاح » فتنهض أعضاء 
هذا الفعل للاستعداد نحو فعل النكاح » لا عن شهوة 
حاصلة في ذلك الوقت » لکن لمحاكاة القوة المتخيلة 
للشهوة بافعال تلك الشهوة ٠‏ وكذلك في ساشر 
الانفعالات » وكذلك ريما قام الانسان من نومه 
فضرب آخر ء أو قام فق من غير آن يكون هناك 
وارد من خارج ۰ فيقوم ما تحاكيه القوة المتخيلة 
من ذلك الشيء مقام ذلك الشيء لو حصل في 
الحقيقة ۰ و تحاكي أيضا القوة الناطقة بأن تحاكي 
ما حصل فيها من المعقولات بالأشياء التي شأنها أن 
تحاكي بها المعقولات ۰ فتحاكي المعقولات التي في 
نهاية الكمال » مثل السبب الاول والاشیاء المفارقة 
للمادة والسموات » بأفضل المحسوسات و آکملها ء 
مثل الاشیاء الحسنة المنظر ۰ وتحاكي المعقولات 
الناقصة بآأحس المحسوسات وآنقصها ء مثل الاشياء 


۸۵ 


القبيحة النظ ۰ وكذلك تحاكي تلك القوة سائر 
المحسوسات اللذينة المنظر ٠‏ 


والعقل الفعال » لما كان هو السبب في أن تصير 
به المعقولات التي هي بالقوة معقولات يالفعل » وأن 
يصير ما هو عقل بالقوة عقلا بالفعل » وكان ما 
سبيله أن يصير عقلا بالفعل هي القوة الناطقة » 
وكانت الناطقة ضربین : ضربا نظريا وضربا 
عمليا » وكانت العملية هي التي شأنها أن تفعل 
الجر ثیات الحاضرة والمستقبلة ء والنظرية هي التي 
شأنها أن تعقل المعقولات التي شأنها أن تعلم ء 
وكانت القوة المتخيلة مواصلة لضيربي القوة 
الناطقة ء فان الذي تنال القوة الناطقة عن المقل 
الفعال ‏ وهو الشيء الذي منزلته الضياء من 
البصی ۔۔ قد يفيض منه على القوة المتخيلة “فيكون 
للعقل الفعال في القوة المتخيلة فعل ما ء تعطيه 
أحيانا المعقولات التي شأنها أن تحصل في الناطقة 
النظرية » وأحيانا الجزئیات المحسوسات التي 
شأنها أن تحصل في الناطقة العملية » فتقبل القوة 
المتخيلة المعقولات يما يحاكيها من الحسوسات التي 
تر كبها هي ۰ وتقبل الجزئيات أحيانا بان تتخيلها 
كما هي . وأحيانا بان تحاكيها بمحسوسات آخر , 


۸٦ 


وهذه هي التي شأن الناطقة العملية أن تعملها 
بالروية ۰ فمنها حاضرة » ومنها كائنة في المستقبل ٭ 
الا أن ما يحصل للقوة المتخيلة من هذه كلها ء بلا 
توسط روية ۰ فلذلك يحصل في هذه الاشياء يعد 
آن يستنبط بالروية ۰ فيكون ما يعطيه العقل 
الفعال للقوة المتخيلة من الجزئيات » بالمنامات 
والرؤيات الصادقة » وبما يعطيها من العقولات 
التي تقبلها بآن يأخذ محاكاتها مكانها بالكهانات 
على الاشياء الالهية * وهذه كلها قد تكون في النوم, 
وقد تكون في اليقظة ٠‏ الا أن التي تكون في اليقظة 
قليلة وفي الاقل من الناس » فأما التي في النوم 
فأكثرها الجزئيات ء وأما المعقولات فقليلة (۱) ٠‏ 


وذلك : ان القوة المتخيلة اذا كانت في انسان 
ما قوية كاملة جدا ء وكانت المحسوسات الواردة 
عليها من خارج ولا تستولي عليها استيلاء 
يستغر قها بأسرها » ولا أخدمتها للقوة الناطقة › 
بل كان فیها » مع اختفالها بهدین » فضل كثير تفعل 
به أيضا آفعالها التي تخصها . وكانت حالها عند 
اشتغالها بهذين في وقت اليقظة مثل حالها عند 


(۱) الفارابي : اراء اهل الدینة الفاضلة ص ( ۱۲۶ - ۱۱۳ ) ٠‏ 


.۷ 


تحللها منهما في وقت النوم » ولا كان كثير من هذه 
التي يعطيها العقل الفعال » فتتخيلها القوة المتخيلة 
بما تحاكيها من المحسوسات المرئية » فان تلك 
المتخيلة تعود فترتسم في القوة الحاسة )١(‏ ۰ 

فاذا حصلت رسومها في الحاسة المشتركة 7 
انفعلت عن تلك الر‌سوم القوة الباصرة» فار تسمت 
فیها تلك » فیحصل مما في القوة الباصرة منها 
رسوم تلك في الهواء الضيء الواصل للبصر النجاز 
بشماع البصی ۰ فاذا حصلت تلك ا رسوم في الهواء 
عاد ما في الهواء » قيرتسم من رأس قي القوة الباصرة 
التي في المین » وینعکس ذلك الى الحاس المشترك 
وال القوة المتخيلة - ولأن هذه كلها متصلة بعضها 
ببعض ۰ فيصر » ما أعطاه العقل الفعال من ذلك ء 
مر تیا لهذه الانسان (۲) ٠‏ 

فاذا اتفقت التي حاکت بها القوة المتخيلة تلك 
الاشیاء الحسوسات » في نهاية الجمال و الکمال » قال 
الذي يرى ذلك ان لله عظمة جليلة عجيبة » ورآی 
أشياء عجيبة لا يمكن وجود شيء منها في سائ 


(؟) اللصدر نقسة ص 0(( ٠‏ 


۸۸ 


الوجودات أصلا ۰ ولا یمتنع أن یکون الانسان » 
اذا بلغت قوته التخيلة نهاية الکمال » فیقبل » في 
پقظته » عن العقل الفعال ۰ الجزئیات الحاضرة 
والمشتفلة ‏ آو مشاكنانها مق الشات و يقبل 
محاكيات المعقولات المفارقة وسائر الموجودات 
الشريفة » ويراها * فيكون له » بما قبله من 
العقولات ۰ نبوة بالأشياء الالهية ٠‏ فهذا هو أكمل 
المراتب التي تنتهي اليها القوة المتخيلة ء وأكمل 
المراتب التي يبلغها الانسان بقوته المتخيلة ˆ 


ودون هذا : من يرى جميع هذه ء بعضها في 
يقظته » وبعضها في نومه » ومن يتخيل في نفسه 
هذه الاشياء كلها لا يراها بیصره ٠‏ ودون هذا من 
یری جميع هذه في نومه فقط ۰ وهؤلاء تكون 
أقاويلهم التي يعبرون بها أقاويل محاكية ورموزا 
و آلغازا وابدالات وتشبيهات ٠‏ ثم يتفاوت هؤلاء 
تناو تا كثيرا ۰ فمنهم من يقبل الجزئيات ويراها في 
اليقظة فقط ء ولا يقبل المعقولات » ومنهم من 
يقبل المعقولات ويراها في اليقظة ء ولا يقبل 
الجرئيات » ومنهم من یقبل بعضها ويراها دون 
بعض » ومنهم من یری شيئًا في يقظته ولا یقبل 
بعض هذه في تومه » ومنهم من لا يقبل شيئا في 


1۸٩ 


یقظاه ء بل انما یقبل ما یقبل في نومه فقط + فیقبل 
في نومه الجزئیات ولا یقبل العقولات » ومنهم من 
یقبل شیئا من هذه وشيئا من هذه » دمنهم من يقيل 
شيئا من الجزئیات فقط » و علی هذا یو جد الاکش + 
والتاس آیضا یتفاضلون في هذا ٠‏ 


و کل هذه معاونة للقوة الناطقة ٭ وقد تعرض 
عوارض يتغير بها مزاج الانسان ء قیصب بذلك 
معدا لأن یقبل عن العقل الفعال بعض هذه في 
وقت اليقظة أحيانا » وفي النوم أحيانا ۰ فبعضهم 
یبقی ذلك فيهم زماتا » وبعضهم الى وقت ما ثم 
يزول » وقد تعرض آیضا للانسان عوارض »2 
فيفسد بها مزاجه وتفسد تخاييله » فيرى أشياء 
مما تر کیه القوة المتخيلة على تلك الوجوه مسا 
لیس لها وجوت ء ولا هي محاكاة لوجود - و هولاء 
الممرورون والجانین و آشباههم » ٠‏ 
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مقدمة 


في القرن الخامس الهجري انطلقت الافكار 
العرفانية لتفمل في المجتمع الاسلامي ء وتنور 
المتول الناهدة الى المعرفة الحقة ء فغرقتالمجتمعات 
الاسلامية التي كانت معروفة في ذلك الوقت » في 
لجة عارمة من الشيع ء والطوائف » والفرق » وقي 
آمواج صاخبة متلاطمة من الملل والمذاهب والنحلء 
غاص العلماء . والفلاسفة » والحكماء » في أعماق 
تلك الأمواج علهم یوفتون الى استخراج الجواهر 
الحقاتية العقلانية فيقدمونها للمجتمعات المتصارعة 
کدو اء فمال لانقاذهم من الخلافات » والصراعات » 
والجادلات العقيمة التي شملت كافة الأوساط ۰ 


و آخن الحکماء والفلاستة الاسلامیون یحاو لون 


6 


التوفيق بين الدین الاسلامي الحنیف وبين الحكمة 
العرفانية العقلانية علهم يتمكنوا من اخضاع 
العقائد الدينية الشرعية لأفكار الحكمة العقلانية 
الناهدة الى جوهر المعرفة الالهية ٭ وبالفمل 
اسعطاعت ى تتا ى امن شید 
ویکسبوها صبغة خاصة ميزتها مع مرور الایام عن 
رها و جلها ةق کر ن اس ارف 
المتلاسة عن أقكار قراخ فلات لیوات 
والهند ء والفرس ٠‏ 


ومن البدهي أن تشر هذه البادرة معارضة 
شد ید8 لدى رجال الدين من المتكلمين ۰ وأصحاب 
الجدل والفقه ء فاتبروا ینافعون عن العقائد 
الاسلامية ویکیلون الاتهایات لأصحاب هذه الافکار 
العقلانية الفلسفیة ٠‏ باعتبار هم یهدفون الى تشويه 
الدین و ادخال الالحاه والز ندقة فيه ٠‏ 


ولکن التیار النلسفي الاسلامي سرعان سا 
جرف في طريقه التصاعدي کل من وقف في طريقه » 
فانتشرت الافکار العقلانية بسرعة بين كافة الفرق 
والقامت 9 ۹ 
وخلان الوفا ) يوزعون رسائلهم الفلسفية العرفانية 


٦ 


بين كافة الطبقات ء ویعتمدون فیها على زرع 
الافکار العتلانية ء الناهدة ال نقد الادیان 
والعقائد والانظمة الاجتماعية التي كانت سائدة 
في تلك الايام ٠‏ 


وق وسط هذه التيارات العاتية الجارفة سطع 
نجم الفزالي كشخصية علمية فذة في العالم 
الاسلامي ۰ فكان العالم الرباني الوحيد بين 
الفلاسفة المسلمين الذي شق لذاته طريقا خاصا في 
التفكير العرفاني الفلسفي ء وأنار ظلمات العقول 
الناهدة الى فلسفة اسلامية صحیحة تنسجم مع الفکر 
الصحيح وتجسد الشريعة الاسلامية التي وجدت 
من أجل تحقيق سعادة الانسان في الدنيا والآخرة ٠‏ 


لقد كتب النزالي في كتابه ( تهافت الفلاسفة ) 
آراء و آفکار عقلانية مهدت للناس كافة ء ودفعتهم 
للعب من ينابيعه الفياضة » مما دفع ( ابن رشد ) 
الى اتهامه باباحة هذه العلوم والمعارف للعامة ء 
والكشف عن آلناز العلوم العرفانية وأسرارها, 
لذلك سماه الجاهل الشرين * 


ولكن النزالي الذي وقف حياته للكشف عن 
الحقيقة العرفانية ء لم يعبأ بكل ما قيل فيه ويقالء 


۷ 


بل استس في تعميم آفکاره و توزیمها على الناس 
مهما كان مستواهم العلمي ء فقال في كتابه مقاصد 
النلسفة ما يلي : « آما بعد » فانك التمست کلاما 
شافیا في الکشف عن تهافت الفلاسفة وتناقض 
آرائهم ء ومکامن تلییسهم واغوائهم ۰ ولا مطمع 
في اسعافك الا بعد تعريقك مذهبهم » واعلامك 
معتقدهم ۰ فان الوقوف على قساد المذاهب قبل 
الاحاطة بمداركها محال بل هو رمي في العماية 
والضلال ٠‏ فرآیت أن آقدم على بیان تهافتهم كلاما 
المنطقية » والطبيعية » والالهية » من غير تميين بين 
الحق منها والباطل بل لا أقصد الا تفهيم غاية 
كلامهم من غير تطويل بذ کی ما يجري مجرى الحشو 
والزوائد الخارجة عن المقاصد » وأورده على سبيل 
الاقتصأص والحكاية مقرونا يما اعتقدوه أدلة 


٠ » لهم‎ 


ولا بد لنا ما دمنا نتحدث عن الغزالي من التطلع 
پلهنة واشتياق الى قصته مع الفلسفة حيث يقول : 
« ثم اني ابتدآت » بعد الفراغ من علم الكلام ء 
بعلم الفلسفة ٠‏ وعلمت يقينا أنه لا يقف على 
فساد نوع من العلوم » من لا يقف على منتهى ذلك 


۸ 


فعلمت أن رد المذهب قبل فهمه و الاطلاع على کنهه 
رد في عماية » فشمرت عن ساق الجد ء في تحصیل 
ذلك العام من الكتب ٠‏ پمجرد المطالعة من غار 
استعانة باستاذ » وأقبلت على ذلك في آوقات فراغی 
ہن التصنيف والتدرپس في العلوم الشرعية وآنا 
ممنو بالتدريس والافادة ء لثلاثمائة نفس من 
الطلبة بيغداد ۰ فأطلعني الله سبحانه بمجرد 
الطالعة في هذه الاوقات المختلسة ۰ على منتهى 
علومهم في آقل من سنتين بم لم آزل أواظب على 
التفکی فيه بعد فهمه قريبا من سنة » أعاوده وأردده 
و آتفتد غوائله وأغواره » حتى اطلعت على ما فيه 
من خداع وتلبيس ۰ وتحقيق وتخييل » اطلاعا لم 
أشك فيه » ٭ 


وحتى نكون فكرة صحيحة عن أفكار الغزالي 
ومدی اختباراته واستنتاجاته للامور الفلسفية 
والاحوال العقلانية التي طالعها خلال هذه الفترة 
القصيرة من حياته كما يقول ؛ فعجم عودھاء 
زر محص دقائقها » وكشف عن الرموز والاسرار 
الخافية خلنها ء قال : « فاني رآيتهم آصنافا ورأيت 
علو مهم أقساما ٠‏ وهم على کشءة آصنافهم پلزمهم 
وصمة الكفر والالحاد ء وان كان بين القدماء منهم 


۹ 


والاقدمین » وبين الاواخر منهم والاوائل » تفاوت 
عظیم في البعد عن الحق والقرب منه 


وأعلم آنهم » على کشءة فرقهم واختلاف 
مذاهبهم يتقسمون الى ثلاثة آقسام الد هر يون ¢ 
والطبيعيون ء والالهيون ٠‏ أماالدهريون فهم 
طائفة من الاقدمين جحدوا الصانم الد بی » العالم 
القادر ء وزعموا ان العالم لم يزل موجودا كذلك 
بنفسه وبلا صانع . ولم يزل الحيوان من النطفة > 
والنطفة من الحيوان » كذلك کان » وكذلك يكون 
آبدا وهؤلاء هم الزتادقة ٠‏ 


أما الطبیعیون فهم قوم أكثروا بحثهم عن عالم 
الطبيعة » وعن عجائب الحيوان والنبات » وأكثروا 
الغوش ف علم تشریح اعضاء الحیو انات » فر آوا 
فیها من عجائب صنم الله تعالى و بدائم حکمته . 
ما اضطروا معه الى الاعتر اف بفاطر حکیم ۰ مطلع 
على غايات الامور و مقاصدها ٠‏ ولا پطالم التشر یح 
وسکائت نتافم اعا ال الاو سل له هد | 
العلم الضروري یکمال : بير الباني لبنية الحیوان» 
لا سیما بنية الانسان ٠‏ الا أن هؤلاء لکثرة بحثهم 
عن الطبيعة » ظهر عندهم ‏ لاعتدال الزاج . تأثر 


۳ 


العلم » حتى يساوي آعلمهم في اصل ذلك العلم ء 
ثم يزيد عليه ویجاوز درجته ۰ فيطلع على ما لم 
يطلع عليه صاحب العلم من غور وغائلة " وادذاك, 
يمكن أن يكون ما يدعيه من فساده حقا ٠‏ ولم آر 
أحدا من.علماء الاسلام صرف عنايته وهمته الى 
ذلك ٠‏ ولم يكن في كتب المتكلمين من كلامهم » حيث 
اشتغلوا بالرد عليهم » الا كلمات معقدة مبددة ء 
ظاهرة التناقض والفساد » لا يظن الاغترار بها 
بعاقل عامي » فضلا عمن يدعيه دقائق العلوم ٠‏ 
عظيم في قوام قوى الحيوان به » فظنوا أن القوة 
العاقلة من الانسان تابعة لزاجه أيضا ء وآنها تبطل 
ببطلان مزاجه فينعدم ۰ ثم اذا انعدم » فلا يعقل 
اعادة المعدوم كما زعموا ۰ فذهبوا الى أن النفس 
تموت ولا تعود . فجحدوا الآخرة » وأنكروا الجنة 
والنار > والحشی والنشر ٠ء‏ والقيامة والحساب ء 
فلم يبق عندهم لطاعة ثواب » ولا للمعصية عقاب » 
فانحل عنهم اللجام » وانهمكوا في الشهوات انهماك 
الانعام ٠‏ وھؤلاء جحدوا اليوم الآخر ‏ وان آمنوا 
بالله وصناته ٠‏ 


آما الالهیون فهم التأخرون منهم » مثل : 
سقراط و هو آستاذ آفلاطون » و آفلاطون آستاة 


۱۱ 


أرسطاطاليس 0 وأرسطاطاليس هو الذي رتب لهم 
المنطق » وهذب لهم العلوم » وحرر لهم ما لم يكن 
محررا من قبل » وآنضج لهم ما كان فجا من 
علومهم “ وهم بجملتهم ردوا على الستفین الأو لين 
من الدهرية والطبيعية ء وأوردوا في الكشف عن 
فضائحهم ما أغنوا به غيرهم ٠‏ وكفى الله المؤمتين 
القتال يتقاتلهم “ثم رد أرسطاطاليس على آفلاطون 
وستراط ء ومن كان قبله من الالهيين » ردا لم 
یقصی فيه حتى تبرآ عن جميعهم ٠‏ الا أنه استبقی 
آيضا من رذائل كفرهم و بدعتهم بقايا لم يوقف 
للنزوع عنها » فوجب تكفيرهم و تکفیر شيعتهم من 
المتفلسفة الا سلامیبن 0 كاين سينا والفارا بي 
وفوا هم انه لم يقن يقل عك 0 
أحد من متفلسفة الاسلاميين كقيام هذين الرجلين ٠‏ 
فا كله مرها لس ,یی دن ج 0 
پتشوش فيه قلب الطالع حتی لا يفهم » وما لا يفهم 
كيف يرد أو یقبل ؟ ومجموع ما صح عندنا من 
فلسفة آرسطاطالیس لیس بحسب تقل هذین 
الخلا سر ف فلا که شاو ۱ب هس ہت 
التکفر به » ۲ - وقسم يجب التيديع به » ۳ - وقسم 
لا يجب انکاره أصلا ٠‏ 


وید أن يحمل الفزالي حملة شمواء على 
الفلاسفة وآفة الفلسفة و غائلتها يلعفت الى الباطنية 
فیتناو لهم بالنقد والتجريح عارضا عقائد هم 5 
و مفندا أفكارهم يأسلوب يدل دلالة واضحة على 
مدی تعصب النزالي واطلاقه التهم جزافا يدون 
ادراك أو تعقل ٠‏ فالذي ذکره في کتابه فضائح 
الباطنیة بعيد جدا عن الواقع والحقيقة ء ولا 
ينطبق مطلقا على عقائد وتنظيمات وسلوك هذه 
الجماعة ء التي قدمت للنکر الاسلامي والعالی 
أعظم الافكار العقلانية الحقانية ٠‏ 


في هذا الكتاب قدمنا ترجمة مختصرة للغزالي » 
وتعرضنا لشكه ويقينه » ولآثاره ومصنفاته التي 
شملت أغلب العلوم التي كانت معروفة في عصره › 
وتطرقنا الى أفكاره حول قدم السالم » والله ء 
والوجود والموجودات » والمعرفة والمنطق ٠‏ 


وكذلك قدمنا تماذج نقلناها عن كتابه 
( تهافت الفلاسفة ) يرد فيها على بعض الآراء 
الفلسفية التي قال بها فلاسفة اليونان وبعض 
الفلاسنة الاسلاميين آمثال ابن سينا والفارابي 
وغيرهما ٠‏ 


1 


ونعن وان كنا في موضع العرض وتقدیم سا 
يفيد القاريء لا یمکننا أن نغض الطرف عن مکانة 
الغزالي العلمية » والفلسفية » والعرفانية » وقد 
قال عنه العلامة مكدو نالد : ان الغزالي آول من 
آدنی الفلسفة وقرب بحوئها الدينية أو الالهیات 
من متناول الذهن العادي ۰ وقال عنه رينان : ان 
الغزالي هو الوحید بين الفلاسفة السلمین الذي 
انتهج لنفسه طریقا خاصا ف التفکب الفلسفي ۰ 


ومن الطبيعي جدا أن ینافع الانسان وخاصة 
انسان كالنزالي عن عقائده و آفکاره الخاصة 
پذاته ء اذا كان يملك المقدرة الكافية ويتسلح 
بالعلم والمعرفة العقلانية » كيف لا وقد كان الغزالي 
من عباقرة الفکر ٠‏ وجهابذة العلم » حياته مليئة 
نار Se‏ ين هیا 0ن 
والانعطافات > وهي بحق تقودنا الى تفهم نفسية 
الغزالي ۰ وت‌سم لنا متاحي تعلوره المر‌فاني ۰ 

والحقيقة التي لا مناص من ذكرها ان الفزالي 
فاق علما ومعرقة جميع المتكلمين والصوفية الذين 
اقتبس منهم » وسعى بدوره لمنح کل صاحب حق 
حقه بالقسطاس ء فهو لا ینک مطلقا الحقاشق 


1 


تایه رای اک شم زاف لس بتكل 
وفائدة براهینها واستنتاجاتها “ˆ 


ويبدو واضحا من خلال مؤلقات الغزالي 
وسلوكه أنه كان يتردد بين المذاهب المختلفة فهو 
كما يقول ابن رشد مع الأشاعرة أشعري » ومع 
الصوفية صوفي ء ومع الفلاسفة فيلسوف » ومع 
الباطنية باطني ٠‏ 

وحتی أنه كما قيل شعرا : 


وان لقيت معديا فعدناني 
بيروت في ۱۹۷۹/۳/۱۹ 
ال گور مسلئی :غالب 


مولد الغزالي : 


ولد آبو حأمد محمد بن محمد بن محمد بسن 
آحمد الفزالي سنة ۶۵۰ هجرية الوافق سنة 
( ۱۰۵۹ ميلادية ) بمدينة ( طوس ) من أعمال 
( خراسان ) » من والد فقر صالح » كان يعمل بغزل 
الصوف ۰ ویجالس النهاء ورجال العلم سن 
التصوقة ء ولا يألو جهدا في خدمتهم . والاحسان 
اليهم 2 والانفاق بقدر ما تسمح له ظروفه المادية 
ملو" وكات ای اسان رف 
7۹۹۹۵ 
عمیقا » کثبرا ما كان ينتهي به الى اليكاء والتوسل 
الى الله سبحانه وتعالى أن يرزقه ولدا صالحا 


۱1 


مثلهم » ویجمله فقیها واعظا (۱) ۰ غير ان الله لم 
يمد في عمره » لبی آمنیته تتحقق ۰ فانتقل ال 


آما آمه فقد تضاربت فیها الاقوال » فبعضهم 
پری أنه لم يعرف من آمرها شيء الا آنها توفیت 
وهو صغير (۲) ء وبعضھم يرى أن الاقدار قد 
أمهلتها حتى شهدت ما لم يشهده زوجها ء من بزو غ 
نجم ابنها في سماء الجد » وتبوئه أسمى مركن 
علمي في ذلك العهد ٠‏ 


ولا دنت ساعة وفاة والده » أوصى يه و بأخيه 
أحمد ٠‏ الى صديق له من المتصوفة » وزوده يما 
يدخره من مال لينفقه على تعليمهما ٭ غير ان هذا 
الصدیق المتصوف » لم يكن مجرد وصي عليهما ء 
بل كان معلما لهما أيضا ٠‏ وعلى هذا النحو, 
يتوضح لنا ۰ أن معلم الفزالي الاول » كان رجلا 
صوقیا ٠‏ 


ولكن الال الذي خلفه والد الغزالي وزود به 


(۱) السبكي : طبقات الشافعية الكبرى + ۶ ص ۱۰۴ ٠‏ 
(؟) البقري : اعترافات الفزالي ص ۲ ٠‏ 


۷ 


ا ا ا 
بسرعة » وكان هذا المتصوف بدوره معدما فقيرا › 
فتصح الأخوين بالالتحاق باحدى الدارس ۰ التي 
كانت تنفق على طلابها وتومن لهم الاقامة و التعلیم 
مجاتا » وسرعان ما انصرف الأخوان . محمد و آحمد 


ومن اللاحظ ان أش هذا الاستاذ التصوف 2 
كان فمالا على آخي الفزالي ۰ فجذ‌بته الصوفية 
الیها وهو لا یزال یافعا » في حين لم تكن له هذه 
القوة على النزالي نفسه » فاتجه الى دراسة الفقه ٠‏ 
اقا اه قال سر ان کا اعت زاف 
وفضل حياة الزهد والتقتشف والخلوة و الاعتکاف ٠‏ 
غير أنه ما لبث ان دخل بغداد » وعقد له حلقة ف 
آحد الساجد ۰ فأخذ الطلاب يتوافدون 0/7 


ویتزاحمون على دروسه ۰ 


آما الغزالي فقد واصل دراسة الفقه في بلدة 
طوس . وهو ما یزال في ريعان الشباب * ثم انتقل 
الى جرجان و هو دون العشرین من عمره » ولا تعلم 
کم بقي فیها ۰ واذا كان قد تزوج وهو دون 
العشرین » كما يذكر التاریخ » وربما یکون قد 


۱۸ 


تزوج في تلك الفترة )۱( 


ويبدو أن الفزالي حاول العودة ثانية الى طوس 
فداهمه بعض اللصوص ء وسرقوا منه بعض كتبه * 
فعز عليه أن یتر کها وينجو بنفسه ء فخاطر يحياته, 
وتوسل اليهم أن يرجعوها اليه «ومنذ هذه الحادثة, 
أصبح الفزالي يحفظ كل ما يقع تحت يديه ء من 
۳+ ؟ ؟۶ہہ" 
فده اها + 


وبعد أن آقام ثلاث سنوات آخری في طوس » 
بعد عودته من جرجان ء ارتحل الى نیسابور ۰ 
وربما شهرة امام الحرمين » ضیاء الدین الجويني ء 
رئيس المدرسة التظامية في نیسابور آنذاك ۰ هي 
التي جذبته الیها ۰ فتوجه الى حلقة هذا المتكلم 
الین + وذوس عله الات والاسول + الجدل 
والمنطق » الكلام والفلسفة ۰ وربما كان الغزالي 
في تلك الفترة من حياته قد بدأ يصنف ويدرس ۰ 
ولعل الشكوك أيضا كانت قد بدات تتسرب الى 
أعماق نفسه » فراح يتأمل ويفكر » ويكون عقيدة 


(۱) دنیا : الحقيقة في نظر الفزالي : ص ۲۶2 ٠‏ 
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خاصة به (۱) - 


ويعد موت امام الحر‌مان غادر الغز الي نیساپور 
عام ۶۷۸ هجرية » قاصدا السکر » وقد أصيح في 
الثامتة والعشرين من عمره . ويصحيته عائلته 
المؤلفة من زوجه وبناته الثلاث ٠‏ ولا ندري فيما 
اذا كان ابنه ( حامد ) في ذلك الوقت على قيد 
الحياة ٠‏ ون السکر تعرف على نظام الملك , 
الوزين السلحزقي. + موسن ادر الظائية ف 
بغداد » فعينه أستاذا فيها سنة ۶۸۶ هجرية ۰ 


وعلى هذه الصورة تكون المدة التي قضاها في 
العسکر خمس سنوات * ثم أخذ یتردد على الوزیر 
السلجوقي نظام الملك ٠‏ ويساهم في مجالس المتكلمين 
والفقهاء عنده ء ويجادلهم في مختلف أنواع العلوم 
والمعارف » التي كانت معروقة في ذلك العصر » حتى 
تفوق عليهم جميعا » وامتد صيته بعیدا ٠‏ 


وق المدرسة النظامية ٠‏ جمع حوله عدد من 
وغزارة معارفه ودقة تحلیله و نظرته الواقعية الى 


(۱) دي بور : تاريخ الفلسفة في الاسلام : ص ۱۹ ٠‏ 


۳۰ 


الامور ۰ غير أنه كان یهتم الى جانب التدریس »2 
بالوعظ والارشاد و التصنیف ٠‏ وبالرد على يعض 
الفرق الاسلامية التي تخالف ما يتكوم في مغيلته 
من آفکار وآراء فلسفیة عقلانية ۰ آما في قسرارة 
نفسه ء فكان يم بمرحلة هامة من مراحل تفكيره, 
فقد ظهرت في هذه الحقبة » ثمار ما زرعه في 
أعماقه امام الحرمين » فانصرف يعمل لاطلاق 
فكره من قيود التقليد التي كانت لا تزال مستحكمة 
فيه » حتى بلغ درجة الشك (۱) ٠‏ 

وكان قد عمد الى دراسة الفلسفة دراسة عميقة, 
واهتم بمصنفات الفارابي وابن سينا يصورة 
خاصة ۰ وآلف على آثر ذلك كتايه ( مقاصد 
الفلاسفة ) الذي يدل على اطلاع واسع » ومعرفة 
دقيقة بالفلسفة ٠‏ وكان هدفه من تصنیفه أن یبدآء 
كما أشار هو بالتات في مقدمة الكتاب » بشرح 
آراء الفلاسفة » قبل الاقدام على نقدھا وابطالها 
كما يزعم ۰ ثم وضع بعد مدة كتابه ( تهافت 
الفلاسفة ) لیجسد شكوكه ء في قيمة العلم و براهيته 
المنطقية (۲) ٠‏ 


٠ ۹ عزقول : العقل في الاسلام : ص‎ )١( 
, ۲۷ صليبا وعياد : مقدمة ابلنقذ من الضلال : ص‎ )۲( 


۳۹ 


ومما لا شك فيه بأن شکوك الفزالي في تلك 
الفترة الصاخبة من حياته قد جعلته يعتزل 
التدريس ويترك الاهل والولد والجاه ويخرج من 
يداد سک 5۸۸ مجر ید شام على تضيحة الاطباء 
له بالسياحة في الارض فاناب عنه آخاه أحمد في 
التدریس في النظامية ثم غادر هو بغداد ووصل الى 
دمشق في مطلع سنة ۶۸۹ هجرية » ثم تنقل نحو 
سنتین بین دمشق والقدس والخلیل ومكة والدينة۰ 
ورجم الفزالي الى بفداد قبل أن یدخل الصلیبیون 
القدس على الارجح ٠‏ ولکنه استمر في اعتزاله 
التدریس متنقلا بين طوس وهمذان و نیسابور ۰ 

ولم يمتع الفزالي بمقامه وجاهه في بغداد الا 
أربع ستوات أو تزيد قلیلا » لأنه چاء الى يغداد 
يحمل في أعصايه بوادر مرض الكنظ ٠ )١(‏ 

الكنظ أو الفتط هبوط في القوى الجسمانية 
والعقلية ينتج اضطرابا نفسيا یتسم صاحبه 
بالقلق والسويداء - وهو يظهر عادة بعد الخامسة 
والثلاثين » ويمتد من ثلاثة أشهر الى ستة ۰ وهو 


() فروخ : تاريخ الفكر العربي : ص ۲۹۴ , 


۳۲ 


كما یقول الدکتسور عم فروخ قابل للشفاء " 
وتتألف مدة الرض من فترات يتعرض الریض في 
آثنائها لأزمات خفيفة أو حادة » متقاربة أو 
متباعدة - ويرافق هذا الرض ضعف في الذاكرة 
وتشتت الفکر مع الحزن والتشاوّم والھرب من 
الواقع وتبعات 0" ۰ والمريض بهذا الداء يقل 
آکله و نومه ويستولي عليه الیأس والخنوع ٠‏ 


ويصف الفزالي نفسه قبل القيام برحلته في 
كتابه ( المنقذ من الضلال ) فيقول )١(‏ : « فلم 
آزل آتردد بين تجاذب شهوات الدنيا » ودواعي 
الآخرة ,2 قریبا من ستة آشهر آولها رجب سنة ثمان 
وثمانين وأربع مائة » وفي هذا الشهر جاوز الاس 
حد الاختيار الى الاضطرار ء اذ أقفل الله على 
رب سرک اللاو 00 
نفسي أن آدرس یوما واحدا تطییبا لقلوب المختلفة 
7 > فكان لا ينطق لساني بكلمة واحدة ولا 
آستطیعها البتة › حتی أورثت هذه العقلة في اللسان 
نا في القلب » ات ات الهضم ومراءة 
الطعام والشراب : فكان لا ينساغ لي ثيد » ولا 


٠ ۱۰۲ 6۱:۵ المنقذ من الضلال : ص‎ )١( 


۳۳ 


تنهضم لي لقمة » وتعدی الى ضمف القوء, . حتی 
قطع الاطباء طمعهم من العلاج وقالوا : هذا آس 
تزل بالقلب ء ومته سری الى الزاج ء قلا سبیل اليه 
بالعلاج » الا بأن یتروح السر عن الهم اللم ٠‏ 


ثم لا أحسست يعجزي » وسقسط بالكلية 
اختياري . التجأت الى الله تعالى التجاء ۱لضطر 
الدي لا حيلة له ء فأجابني الذي يجيب الضطر اذا 
دعاه ء وسهل على قلبي الاعراض عن الجاه وا مال 
والأهل والولد والاصحاب » وأظهرت عنم الخروج 
الى مكة وآتا آدیر في نفسي سق الشام حذوا أن 
يطلع الغليفة وجملة الاصحاب على عزمي على 
المقام في الشام » فتلطفت بلطائف الحيل في الخروج 
من بغداد على عزم أن لا أعاودها أيدا * واستهدفت 
لائمة أهل العراق كافة ء اذ لم يكن فيهم من يجوز 
أن يكون للاعراض عما كنت فيه سيب ديتي ء اذ 
ظنو | أن ذلك هو المنصب الأعلى في الدين ٠‏ وكان 
ذلك مبلفهم من العلم ٠‏ 

ثم ارتبك الناس في الاستنباطات » وظن من بعد 
عن العراق » أن ذلك كان لاستشعار من جهة الو لاة» 
وآما من قرب من الولاة فكان يشاهد الحاحهم في 


۲ 


التعلق بي والانکباب علي » و اعراضي عنهم » وعن 
الالتنات الى قولهم » فیقولون : هذا آم سماوي ء 
ولیس له سیب الا عين آصابت الاسلام وزمرة آهل 
العلم ٭ 

ففارقت بغداد ء وفرقت ما كان معي من مال ء 
ولم آدخر الا قدر الكفاف » وقوت الاطفال ء 
ترخصا بآن مال العراق مرصد للمصالح > لكونه 
وقفا على السلمین ۰ فلم آر في العالم مالا يأخذه 
العالم لعياله أصلح منه (۱) - 

ثم دخلت الشام » وأقمت به قريبا من سنتين 
لا شغل الي الا العزلة والخلوة ء والرياضة 
والمجاهدة › اشتفالا بتزكية النفس » وتهذیب 
الاخلاق » وتصفية القلب لذکر الله تعالى » كما 
كنت حصلته من كتب الصوفية ٠‏ فكنت أعتكف 
مدة في مسجد دمشق ؛ آصعد منارة المسجد طول 
النهار » وأغلق بابها على نفسي ۰ ثم رحلت متها 
الى بيت القدس ء أدخل كل يوم الصخرة ء وأغلق 
بابها على نفسي ٠‏ ثم تحركت قي داعية فريضة 


٠ ) ۲۳ - ٦٦ ( اللنقذ من الضادل : الفزالي : صفحة‎ )١( 


Yo 


الحج » والاستمداد من بر کات مكة و الدينة وزيارة 
0 بت یٰ9 
صلوات الله وسلامه عليه ء فسرت الى الحجاز ٭ 


فعاودته بعد أن كنت أيمد الخلق عن الرجوع 
اليه ۰ فآثرت العزلة به أيضا حرصا على الخلوة ء 
وتصفية القلب للذك. » ۰ 


وی ذي الحجة من سنة ۶۹٩‏ هجرية تمكن 
الوزیر فخي الملك بن نظام الملك أن يقنع لغزالي 


بالتدريس في نظامية نيسابور بعد الالحاح " وبعد 
شهر أو نحو ذلك قتل فخي الملك يوم عاشورا من 


سنة ۵۰۰ هجرية ٠‏ 


وعاد الى الغزالي شيء من القلق والاضطراب 
والغوف فغادر نيسابور الى طوس حيث قضى بقية 
أيامه بختم القرآن وقراءة الحديث و بالوعظ 
والتدريس ۰ ويقال انه شید قرب بيته مدرسة 
للمشتفلين بالعلم وخانقاها للصوقية . فكان 
يرعاهم جميعا شكرا لله على ما كان لقيه هو في 
مدرسة طوس یوم کان شاپا معدما"* ومات القرالي 


۳۹ 


في طوس عن سن يلغت به الثالثة والخمسین ءوذلك 
سنة ۵۰۵ هجرية الموافق ۱۱۱۱ ميلادية ٠‏ 


[ثار الفزالي ومصنفاته : 


پستدل من کتب ال تاریخ ان الفزالي بدا 
التصنیف والتأليف في فرو ع الفقه و آصوله ٠‏ وی 
مسائل الخلاف ٠‏ وف الجدل ء منذ صباه ولکنتا 
لا نجد له مولفا مهما قبل سنة ۶۸۷ هجرية ˆ 
ویبدو أن الغزالي لم يترك الكتابة والتألیف » حتی 
في فترة السنوات العشر ء التي قضاها في التنقل 
والترحال » وتجاوزت مؤلفاته ثمانية وعشرين 
ومئتي كتاب » عدا الكتب المشكوك في صحة نسبتها 
اليه ٠‏ 


ومصنفات النزالي شملت أكش فروع المعرفة 
التي كانت معروفة في عصره » مثل الفقه و الدین ء 
ومثل الاخلاق و التصوف ۰ ومثل الفلسفة والنطق. 
وتضمنت مولفاته أيضا الردود والابحاث المختلفة 
في جميع المذاهب والفرق » سواء أكانت دينية آو 
فلسفية ۰ اسلامية أو غير اسلامية ٠‏ 


ویتمیز أسلوب الفزالي بالجزالة والوضوح » 


۳۷ 


ویتغلل بعض مؤلفاته القموض والر کاکة , 
وأحيانا یر تکب الكثير من التتاقضات والاخطاء 
اللفوية والتحوية ء لا يراعي شروط البلاغة في 
کتاباته ٠‏ حسن التبویب و التقسیم ء یجمل الاجزاء 
منسقة مترابطة تشکل وحدة شاملة ء ولکن آسلو په 
الجدلي یتخة شکل الناقشة والجدال ء والماحکات 
الجدلية ء التي يعتقد أن الفلاسفة مسوّولون عنها, 
وانه لا یفمل شيئا ء سوى أن يتاقشهم بلنتهم ء 
ويستخدم معهم نفس السلاح الذي يستخدمونه كما 
يزعم ٠‏ وريما استخدم التصورات المتناقضة ء 
ليلزم خصومه الحجة » وليس له هم 2 سوى آن 
یدلل على تهافت دعواهم » وخطل آرائهم » حتی 
لو آجیں على ارتکاب الاخطاء » والابتماد عن صلب 
الحقيقة والوضوع ٠‏ 
الکتب المطبوعة : 

أ في التصوف : 

٠ آداب الصوفية طبع في مصر‎ ١ 


۲ الادب في الدين : طبع ضمن مجموع في 
القاهرءة 2 ۱۳۶۳ 9 


۸ 


الثالث هن جواهر القرآن » طبع في مكة » ۱۳۰۲ 3 


الاملاء عن أشكال الاحياء : رد به 
اعتراضات أوردها بعض الماصرین له ء على 
بعض مواضع من الاحياء * طبع بهامش ( اتحاف 
السادة المتقين ) للزبيدي الرتضی ۰ كما طيع في 
فاس ۱۳۰۲ ۰ 


احیاء علوم الدين : وهو من كتب 
المواعظ » طبع في مصر عدة مرات وف لکنا ۰۱۲۸۱ 
و به حواش وتقييدات » ومنه نسخ خطية في مكاتب 
( فيبنا ) و ( برلين ) و ( ليدن ) و « المتصف 
البريطاني » و ( اكسفورد ) وعليه شروح عديدة. 
منها ( اتحاف السادة المتقين ) طبع في ( فاس ) 
٢٣٣ھ‏ في ۱۳۴ مجلد| ٠‏ وف التاهرة ۲۱ في 
عشرة مجلدات ۰ ومتها ( منهاج القاصدين ) لابن 
الجوزي ء ومنه نسخة خطية في دار الكتب المصرية ء 
وأخرى في مكتبة ( باریس ) ۰ ومنها ( روح 
السا بسن پوس وس نها و کے 
( اکستورد ) ٠‏ وقد اختصره جمال الدین القاسمي 
الدمشقي + وسماه ( موعظة الومتین من احیاء علوم 
الدین ) » طبع ثلاث مرات في القاهرة * 


۲۹ 


۲ - آیها الولد : کتبه لبعض آصدقائه نصحا 
له » یذ کر تصائح ووصایا في الزهد وال غیب 
والترهيب ٠‏ طبع مع ترجمة آلانية في ( فیینا ) 
۸ و ۱۸۶۲ باعتناء ( هاس برغستال ) كما 
طبع في مصر » ومنه نسخ خطية متفرقة في مکاتب 
( آوروبا ) وف دار الكتب المصرية ٠‏ وقد صدرت 
له ترجمة فرتسیة مع الاصل العربي » للد كتور 
توفيق الصباغ ٠‏ في سنة ۱۹۱۹ ضمن السلسلة 
المالية التي تنشرها منظمة اليو نسكو ٠‏ 

۷ - بداية الهداية و تهذیب التقوس بالآداب 
الشرعية : طبع في القاهرة عدة مرات » ومنه نسخ 
خطية في ( برلين ) و ( غوطا) و ( مونشن ) 
و ( باریس ) و ( لندن ) و ( اکسفورد ) 
و ( الجزائ ) و ( لینتیفر‌اد ) ٠‏ وله مختصر آیضاه 
وقد شرحه الشيخ محمد نوري الجاوي بکتابه 
المسمى ( مراقي المبودية ) ۰ 

4 جواهر القرآن ودرره : طبع في مکة 
وبمبي ومصی » ومنه تسخ خطية في ليدن والمتحف 
البريطاتي وليتتيغراد ودار الكتب المصرية ٠‏ 


۳۰ 


٩‏ - الحكمة في مغلوقات الله : طبع عدة مرات 
في مهس ۰ 
٠‏ خلاصة التصانیف : آلفه باللفة 
الفارسية » وترجمه محمد أمين الكردي المتوق سنة 
١‏ الدرة الفاخرة في كشف علوم الآخرة : 


لبق جت 114107 دنه باه و 
وی القاهرة عدة مرات ء وف ليبسيك ۵ ۱۹۲ 


میلادیة 
ما لا بد مته للمريد منه ) لابن العربي ٠‏ 
۳ _ الرسالة الوعظية : طبعت ضمن مجموع 
6 - فاتحة العلوم : ويشتمل على فصلين ء 
ية ˆ 


٢‏ ۔ الرسالة اللدنية : طبعت مع رسالة ( كنه 


في القاهرة ۱۳۶۳ هجرية - 


ومته نسخة في مكتبة برلين » وأخرى 
باریس ء طبع في مصر سنة ۱۳۲۴ هجر 
6 القواعد العشرة : طبع في 


مصر عدة 


۳۱ 


مرات 


٦‏ - الکشف والتبیین في غرور الخلق أجممين: 
طبع بهامش ( تنبيه الفتر ) للشعراني ۰ 


۷ ۔ الرشد الامين الى موعظة المؤمنين ( من 
احياء علوم الدين ) لخص فيه ( الاحیاء ) طبع 
پمصر ˆ 

4 مشكاة الانوار : فيه بحث عن الفلسفة 
اليونانية من حيث التصوف » طبع في مصر ضمن 
مجموع عام ۱۳۶۳ هجرية » ومنه نسخ خطية في 
دار الکتب الصرية » وسائ المكاتب الدولية في 


أوروبا » وله ترجمة عبرانية ٠‏ 


6 مكاشفة القلوب المقرب الى حضرة علام 
الغيوب : مختصر من المكاشفة الکبری للغزالي ء 
اختصار بعض الافاضل » طبع في مصر ٠‏ 


٠‏ - متهاج العابدين الى الجنة : قيل انه آخ 
تآليفه » طبع في مصر عدة مرات - وعلى هامشه 
كتاب ( بداية الدراية ) ومنه نسخة خطية في 
( برلين ) و ( باريس ) و ( ليدن ) و « المتحف 
البر‌يطاني » و « الجزاثر » » وله مختصر يتسب 


۳ 


الى ( بلاطو نسي ) من أهل القرن التاسع الهجري * 

۱ ل ميزان العمل : مختصی في علم النفس 
وطلب السعادة التي لا تنال الا بالعلم والعممل ء 
وبيان شرف الفعل والعلم والتعلیم * طبع في 


( ليبسيك ) ۱۸۳۹ ميلادية وق مصر سنة ۱۳۲۸ 
هجرية ۰ 


ب في العقائد : 
۳ ۔ الاجوبة الغزالية في المسائل الاخروية : 
۳ _ الاقتصاه في الاعتقاد : طبع في مصر عدة 


مرات ˆ 
مصر ۰ وف الهند » ومنه نسخ خطية في مكاتب 
آورو پا ٠‏ 

۵ _ الرسالة القدسية في قواعد العقائد : 
طبع في الاسكندرية ۰ 


۳۳ 


۱ عقيدة آهل السنة : طبع في الاسكندرية ء 
و مته نسخ خطية في بر لین وأو کسفورد ولندن ٠‏ 


۷ - فضائح الباطنية وفضائل الستظهرية : 
ويسمى ( الستظهري ) نشی منه ( کول تسهي ) 
سیا کر انش رقم له مس بت و مه 
طويلا باللغة الالانية » طبع في ( لیدن ) ۱۹۱١‏ 
ميلادية مع التن الس‌بي » وطبع آیضا في القاهرة 
التن العربي » وقد رد على هذ! الکتاب الداعسي 
الاسماعيلي علي بن الولید في کتابه ( دامغ الباطل 
وحتف التاضل ) في مجلدین عدد فيه الاخطاء 
الكبيرة التي آوردها الغزالي حول الباطنية وبين 
تحامله وتطاوله على الباطنية ارضاء لمن بيد هم 
الامر » حققه الدكتور مصطفى غالب من منشورات 
دار صادر في ييروت مع دراسة موجزة للدكتور 
هنري کوربان أستاذ الفلسفة في جامعة السوربون 
في باريس ۰ 


۸ _ فيصل التفرقة بين الاسلام والز ندقة : 
طبع في مصر سنة ۱۳۶۳ هجرية ضمن مجموع ٠‏ 


8 القسطاس المستقيم : طبع في مصر عدة 
مرات » وعليه شرح اسمه ( ميزان التقويم ) * 


۳ 


۰ ل كيمياء السعادة : طبع عدة مرات 
مصر » ومنه نسخة فارسية في مکتبة ( برلين 
العربية ٠‏ 

الااخا ال الاي قرع انناف :الله 


الحسنى : طبع في مصر سنة ۱۳۲۶ هجرية ۰ 

!"ا آسرار الحج : في الفقه الشافعي ۰ طبع 
في مصر ۰ 

۳ - المستصفى في علم الاصول : طبع في 
القاهرة عدة مرات » ومنه نسخ خطية في دار 
الكتب الصرية ء وف مکتبة ( غوطا ) : 

٤‏ 9 الوجين في الفروع : آخذه من البسیط 
والوسيط » وزاد فيه آمورا ء وهو كتاب في المذهب 
الشافعي ٠‏ ومنه نسخة خطية في دار الكتب الصریة. 
وله شروح عديدة لم تطبع ˆ 

د المنطق والفلسفة : 

6 تهافت الفلاسفة : طبع في مصر عدة 


۳۵ 


مرات » وقي بميي سنة ۱۳۰۶ ۰ وقي بروت »2 ورد 
فيه على الفلاسفة الطييعيين » وقد ترجم الى 
العبرانية ٠‏ 

كلا رسالة الطس : طيع ضمن مجموع في 
القاهرة سنة ۱۳۶۳ هحرية ˆ 

۸ - مشكاة الانوار : طيع في مصر ضمن 
مجموع سنة ۱۳۶۳ هجرية ۰ 

48 7 معارج القدس في مدارج معرفة النفس : 
طبع في القاهرة سنة ۱۳۶۲ هجرية ٠‏ 

معيار العلم في المنطق : طبع في مصر سنة 
۹ هجرية ˆ 

١‏ - مقاصد الفلاسفة : في النطق والحکمة 
الالهية والحكمة الطبيعية > طبع في لیدن ۱۸۸۸ 
ميلادية مع شروح » وف القاهرة عدة مرات ء وله 
نرجمة لاتينية طبعت في البندقية ۱۵۰ ٠‏ 

47 النتذ من الضلال : منه نسخ خطية في 
مكاتب برلين وليدن وباريس والاسكوريال ودار 


۳۹ 


في کتابه فلسفة العرب الطبوع سنة ۱۸۶۲ میلادیه 
بالفر نسية ء وقد صدرت له عدة طیعات يد مشق 
وبروت ۰ كما صدرت له ترجمة فر نسية مع النص 
العربي ضمن سلسلة الروائع العالمية التي تنشرها 

ھ . المخطوطات : 
١‏ في التصوف : 

۳ جامع الحقائق بتجر بة العلائق : منه 
نسخة خطية في مكتبة ( آویسال ) ٠‏ 

6 زهد الفاتح : منه نسخة خطية في التحف 
البريطاني ٠‏ 

06 مدخل السلوك الى منازل اللوك : بحث 
في حياة الصوفي » ومته نسخة في ( الاسكوريال ) ٠‏ 

51 معارج السالكين : مته نسخة في مكتبة 
باریس ` 

۷ _ نور الشمعة في بيان ظهر الجمعة : منه 


۳۷ 


۳ _ الفقه و الاصول : 

۸ ۔ البسیط في الفرو ع على نهاية الطلب 
لامام الحرمین » منه نسخة في مکتبة (الاسکوریال) 
وأخرى قي دار الکتب المصرية ٭ 

٩‏ غاية مسائل الدور : منه نسخة في مكتبة 
التحف البر‌يطاني ٠‏ 

۰ - النخول في الاصول : منه نسخة في دار 
الكتب المصرية ٭ 

١‏ 2 الوسيط المحيط بأقطار البسيط : منه 
نسخ خطية في مكتبتي ( مونشن ) و ( اكسفورد ) 
وفي دار الكتب المصرية ٠‏ 
۳ب الفلسفة : 

4 حقائق العلوم لاهل الفهوم : منه نسخة 
في مكتبة پاریس ˆ 

۳ - المعارف العقلية والحكمة الالهية : منه 
نسخ في مكتبتي باریس و آکسفوره * 

٤‏ - فضائل القرآن : مته نسخة خطية في دار 
الكتب المصرية - 


۳۸ 


و بالاضافة الى هذه الجموعة الضخمة من 
الصنفات الغزالية ذکر محقق کتاب ( النقذ من 
الضلال ) عددا كبيرا من الکتب الفقودة و التسوبة 
الى الفزالي ولا آدري من أين حصل علیها مع آنها 
كما يقول مفقودة ومنحولة ولله في خلقه شوّون 
وشحون » والله آعلم ۶ 


الشك عند الغزالي : 


لس الفزالي من خلال اتصالاته . و تجواله ء 
ومجادلاته في كافة البلدان التي تنقل فیها ء 
ارات الاعوال» ارت و اتا الدامتےے 
وتباين الملل والنحل ء فشبه ذلك ببحر غرق فيه 
الاكثرون ء وما نجا منه الا الاقلون ء فشاء أن 
يجرب حظه و يخوض غمار هذا البحر الصاخب . 
ويغوص في تياراته العاتية المصطخبة ء عسى أن 
يستطيع ادراك حقائق تياراته الجارفة » فقال : 
« اعلموا آحسن الله تعالى ارشاد کم . وآلان للحق 
قیادکم » أن اختلاف الغلق في الادیان و اللل » ثم 
اختلاف الأمة في الذاهب ء على كثرة الفرق ء 
وتباين الطرق » بحر عميق غرق فيه الاكثرون › 
وما نجا منه الا الاقلون ء وكل فريق يزعم أنه 


۳۹ 


التاجي » و کل حزب بما لدیهم فررحون » وهو الذي 
وعدنا به سيد ال مرسلین ء صلوات الله عليه » و هو 
الصادق الصدوق » حيث قال : ستفترق أمتي ثلاثا 
وسيعين فرقة > الناجية منها واحدة ۰ فقد كاد ما 
وعد أن يكون » ولم أزل في عنفوان شبابي » منذ 
راهقت البلوغ قبل بلوغ العشرين الى الآن » وقد 
آناف السن على الخمسين ء اقتحم لجة هذا البحر 
العميق » وأخوض غمرته خوض الجسورء لا خوض 
الجبان الخدور . وأتوغل في كل مظلمة 2 وأتهجم 
على كل مشكلة . وأتقحم كل ورطة ٠‏ وأتفحص 
عن عقيدة كل فرقة » وأستكشف آسرار مذهب كل 
طائفة ٠‏ لأمیز بين محق ومبطل ۰ ومتسنن ومبتدع» 
لا أغادر باطنيا الا وأحب أن أطلع على يطانته > 
ولا ظاهريا الا و آرید أن آعلم حاصل ظهارته » 
ولا فلسفيا الا و آقصد الوقوف على کنه فلسفته › 
ولا متکلما الا و آجتهد في الاطلاع على غاية کلامه 
ومجادلته ء ولا صوفیا الا و آحرص على العثور 
على سر صفوته ء ولا متعبدا الا و آترصد ما یر جع 
اليه حاصل عبادته » ولا ز ندیقا معطلا الا و آتجسس 
وراعه للتنیه لا سباب‌چر آته في تعطیله وز ندقته (۱) » ۰ 


(۱) اللصدر دقسة : صفحة £ ۰ 


ومن الطبيعي أن يولد هذا البحث والاستقصاء 
عند الغزالي الشك والقلق » وكانت بداية هذا 
الشك عتده انحلال رابطة التقليد ء لأنه يزعم بأنه 
لد تھا ا ردنا ول لاس انس 
من الباطل » فقال : « وقد كان التعطش الى درك 
قائق الامور دأبي و ديد ني > من آول آمسري 
وريعان عمري » غزيرة وفطرة من الله وضعتا في 
جبلتي . لا باختياري وحيلتي » حتی انحلت عني 
رابطة التقليد » وانكسرت على العقائد الموروثة ء 
على قرب عهد سن الصياء اذ رأيت صبيان 
التصاری لا ایکون لهم نشوم الا على التتضہر ؛ 
وصبیان الیهود ولا نشوء لهم الا على التهمود ء 
وصبیان المسلمين لا نشوء لهم الا على الاسلام ۰ 
وسمعت الحديث المروى عن رسول الله صلی الله 
عليه وسلم . حيث يقول : كل مولود یولد على 
الفطرة فأيواه پهودانه وينصرانه ويمجسانه ۰ 
فتحرك ياطني الى طلب حقيقة الفطرة الاصيلة ؛ 
وحقيقة العقائد العارضة بتقليدات الوالدين 
والاستاذين » والتميين بين هذه التقليدات » 
وأوائلها تلقينات وف تمييز الحق منها عن الباطل 
اختلافات ٠‏ فقلت في نفسي : آولا ء انما مطلوبي 


3 


العلم بحقائق الامور , فلا بد من طلب حقيقة العلم 
ما هي ؟ فظهر لي ان العلم اليقيني هو الذي 
ینکشف فيه المعلوم ا تكشافا لا يبقى معه ريب ء ولا 
يقارنه امكان النلط والوهم ء ولا يتسع القلب 
لتقدیں ذلك » بل الامان من الخطأ ينبغي أن يكون 
مقارنا لليقين مقارنه لو تحدى باظهار بطلانه 
مثلا من یقلب الحجر ذهبا والعصا ثعبانا » لم 
يورث ذلك شکا وانکارا فاني اذا علمت أن العشرة 
آکثر من الثلاثة ء فلو قال لي قائل : لا ء بل الثلائة 
اكب من العشرة پدلیل (۱) آني آقلب هذا العصا 
ثعبانا 2 وقليها » وشاهدت ذلك منه > لم أشك 
من كيفية قدرته عليه ! فأما الشك فيما علمته . 
فلا ˆ 

ثم علمت ان كل ما لا أعلمه على هذا الوجه 
ولا أتيقنه هذا التوع من اليقين › فهو علم لا ثقة 
به » ولا أمان معه ء وكل علم لا آمان معه فلیس 

ولا بحث الغزالي عن العلم اليقيني وجد نفسه 


(۱) اللنقذ من الضلال من ٦٦‏ , 
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خالیا من آي علم تنطبق عليه هذه الصفات التي 
ذكرها ٠‏ لأن العلم اما أن یکون بالحسوسات ء و اما 
ان یکون بالعقولات ء فالعلم بالحسوسات كما یر ی 
الغزالي لا آمان فيه ء ولا ثقة ء لأنك تنظر مثلا 
الى الکو کب » فتراه صفرا ف مقدار دیتار ء ثم 
الأدلة الهندسية تؤكد أنه آکبی من الارض في 
القدار - و کذلك العلم بالعقلیات لا یقن فيه , 
وا و اه سین أن سی لا نات اله تون 
نسبتها الى العقل » كنسبة اليقظة الى النوم ۰فکیف 
الثقة بالعقليات » وبم يأمن الانسان أن يكون كل 
ها نمیشن نا ۹ عليه تیه ؟ 
فافع كني الأنساين والأعسائن كنك العمل 
كأن هناك مأساة محزنة تنتمر فيها العقليات على 
المحسوسات ٠‏ ولتستمع الى الغزالي ماذا يقول : 
« ثم فتشت عن علومي » فوجدت نفسي عاطلا من 
علم موصوف بهذه الصفة الا في الحسيات 
والضروريات ٠‏ فقلت : الآن بعد حصول اليأس ء 
لا مطمع في اقتباس المشكلات الا من الجليات » و هي 
الحسيات والضروريات ٠‏ فلا بد من احكامها أولا , 
لأتيقن أن ثقتي بالحسوسات » وأماني من الغلط في 
الضروريات » من جنس آماني الذي كان من قبل 


۳ 


70 دوين عه 7۳ آکثر الخلق في 
التظریات : آم هو مان محقق لا غدر فيه ولا 
غائلة له ؟ فاقبلت يجد بلیغ آتأمل في الحسوسات 
والضروريات ٠‏ و آنظر هل يمكنني أن أشكك 
نفسي فيها ء فانتهى بي طول التشكك الى أن لم 
شب تفش ليم الانان فق المعسوسات ايضباء 
وآخذت تتسع للشك فيها وت تقول : من أين الثقة 
پالحسوسات ٠‏ و آقواها حاسة البصر » وهي تنظر 
الى الطفل فتراه واقفا غير متحرك » وتحکم بنفي 
الحركة ؟ ثم (۱) بالتجر بة و الشاهدة » بعد ساعة , 
تعرف آنه E‏ واحدة 
بغتة ء بل على التدريج ذرة ذرة حتى لم يكن له 
حالة وقوف ۰ وتنظر الى الكو كب فتراه صغيرا في 
مقدار دینار ء ثم الأدلة الهندسية تدل على أنه 
آكبر من الارض في القدار ٠‏ هذا وأمثاله من 
المحسوسات يحكم فيها حاكم الحس يأحكامه . 
وکساک لکل نورك قد مدنا لا سدق ال 
مدافعته ء فقلت : قد بطلت الثقة بالحسوسات 
أيضا فلعله لا ثقة الا بالعقلیات التي هي الاو لیات 
کقولنا : العشرة آکثر من الثلاثة والنفي والاثبات 
(۱) الفزالي : اللنقذ من الضلال صفحة ۲۲ ۰ 
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لا يجتمعان في الشيء الواحد ٠‏ والشيء الواحد 
لا یکون حادثا قدیما » موجودا معدوما » واجبا 
محالا - فقالت الحسوسات : بم تأمن أو تکون 
ثقتك بالمقلیات كثقتك بالمحسوسات ء وقد كنت 
واثقا بي ۰ فجاء حاكم العقل فكذبني » ولولا حاكم 
العقل لكنت تستمس على تصديقي » فلمل وراء 
ادراك العقل حاكما آخر » اذا تجلى » كذب العقل 
که + كنا لى تناك الفقن فككت الضف 
حكمه ٠‏ وعدم تجلي ذلك الادراك ء لا يدل على 
استحالته ٠‏ فتوقفت النفس في جواب ذلك قليلا . 
و آیدت أشكالها بالمنام » وقالت : أما تراك تعتقد 
٣‏ و ی ی 
ثباتا و استقر ارا ء ولا تشك في تلك الحالة فیها , 
ثم تستیقظ فتعلم أنه لم يكن لجمیع متغيلاتك 
ومعتقداتك أصل وطائل ؟ فيم تأمن أن يكون 
جميع ما تعتقده في يقظتك بحس أو عقل هو حق 
بالاضافة الى حالتك التي أنت فيها ؟ لكن يمكن أن 
تط | عليك حالة تكون نسبتها الى يقظتك ءکنسبة 
يقظتك الى منامك » وتكون يقظتك نوما بالاضافة 
و دج سورد تيقنت أن جميع مأ 
توهمت بعقلك خیالات لا حاصل لها ء ولعل تلك 


1 


الحالة ما يدعيه الصوفية انها حالتهم (۱) » ٠‏ 

ولا كان النزالي قد لاحظ بان الحسوسات غي 
موثوق بها لادخال اليقين الى نفسه ۰ فکر بأن 
یعتمد عل , الامور العقلية ء كو نها أنفع و آشمل ء 
و تستطیع الثیات 6 والمقاومة تجاه الحسوسات 7 
پاعتبارها السند واللجاً الاخر » لجميع حقاشق 
الوجودات الدينية » ومن المؤكد ان هذا التخیل 
قد استمں فترة ما في حياة الغزالي ٠‏ حتی عاوده 
الشك مرة أخرى 2 في النزاع بين المحسوسات 
والمعقولات * فالعقل قد نازع الحسو سات وغليها ء 
من الممكن وقد سیطر على هذه الساحة » وأصبحت 
أشد وأقوى منه ء فيغلبه كما غلب هو المحسوسات ء 
ويغتم منه جميع غتائمه ؟ 

لقد تخيل النزالي حوارا وتقاشا جرى بيته 
و بین الحسو سات » حیت تحاوره قائله : بم تأمن 
آن لا تکون ثقتك بالعقليات کثقتل» بي ؟ ألم تكن 

(۱) ابنقذ من الضلال : ابلقدمة من ( ۳۲ - ۷ ) ۰ 
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ولولاه لکنت تستمر على تصديقي ؟ آلا یمکن أن 
كوت ایاگ افعل ساك آخر :ادا کی للع 
كذب العقل فى كل حكم من أحكامه ء كما تجلى 
حاكم العقل ذاته » فكذيني ؟ وعدم تجلي الحاكم 
الجديد ء لا يدل على استحالة وجوده ٠‏ 


وهنا يصمت الفزالي لا يحير جوابا وقد سمع 
ما سمع ! آليس هذا منطقه الذي استخدمه ؟ ثم 
آلیست هذه نتيجة هذا المنطق ؟ ويستمر الغزالي 
على هذه الحال في يقظته من الشك والقلق » وینام 
ليلته وهو لا يجد له مخرجا من هذا النطق . ولکن 
النام يأتي » والاحلام تتدافع لتؤيد هذا الاشکال » 
ہما یصوره من رؤى وأحلام ٠‏ واذا النفس تهمس 
في آذنه : آما تراك تعتقد في النوم آمورا » وتتخيل 
آحوالا ء وتژمن لها ثباتا و استقرارا ء ولا تشك في 
تلك الحالة ما دمت فیها » ثم تستیقظ » فتعلم أنه 
لم يكن لجمیم متغيلاتك واعتقاداتك ۰ اصل 
وطائل ؟ فيم تأمن أن يكون جميع ما تعتقده في 
يقظتك » بحس أو عقل ٠‏ هو حق بالاضافة الى 
حالتك التي أنت فيها ‏ لکن » يمكن أن تطر[ عليك 
حالة تكون نسبتها الى يقظتك » كنسبة يقظتك الى 
منامك » وتكون يقظتك نوما بالنسبة اليها ! فاذا 


۷ 


آوردت تلك الحالة » تیقتت أن جميع ما توهمت 
بعقلك ۰ خیالات لا حاصل لها ۰ 
الیقین عند الغزالي : 

مما لا شك فيه ان هذه الحاورة الصراعية'التي 
تخيلها الغزالي بين المحسوسات والعقليات ليست 
سوى وهم وتأملات غير واقعية . لأن المحسوسسات 
والعقليات لم تجسد في ذات الغزالي القلقة هذه 
الادو ار التي سردها » ومن المشكوك فيه تحديد مدة 
قلق النزالي وشكه » و تحدید حدوده » في محاورة 
العقلیات للمحسوسات على هذه الصورة السهلة ٠‏ 
ودر يما دل هذا الصراع على سلوك الفزالی ۰ 
وأسلوبه الخطابي > ومجادلته الكلامية ٠‏ حيث 
نجده في أغلب الاحيان يحاول الاقناع بالمعقول 
والمسموع معاء فلا يتسلل بأفكاره الى عقل القاريء 
فحسب ۰ پل يعتمد على ذلك بشعوره وقليه 


وحدسه * 


الد کتور صلیبا والد کتور عياد من دوامة الشك 3 
ولبقي ۰ كما يقول » على مذهسب السفسطة ۰ 
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فالأدلة العقلية لم ترجع اليقين الى قلبه » لأن الدلیل 
لا یکون الا من العلوم ء فاذا كانت العلوم غير 
مسلم بها ء لم يكن الدلیل منتجا ۰ فليس في المعرفة 
العقلیة ما يطرد الشك من النفس )١(‏ - 


ولنستمع الى الغزالي وهو يقول : « فأعضل 
هذا الداء » ودام قريبا من شهرين أنا فيهما على 
مذهب السفسطة بحكم الحال ء لا بحكم النطق 
والمقال » حتى شفى الله تعالى من ذلك المرض » 
وعادت النفس الى الصحة والاعتدال ء ورجمت 
الضروريات العقلية مقبولة موثوقا بها على أمن 
ويقين » ولم يكن ذلك بنظم دليل وترتيب کلام ء 
بل بنور قذفه الله تعالى في الصدور 2 وذلك النور 
هو مفتاح آکش العارف ٠‏ فمن ظن أن الکشف 
موقوف على الادلة الحررة فقد ضیق رحمة الله 
تعالى الواسعة » ولا سثل رسول الله (ص) عن 
الشرح ومعناه في قوله تعالى : « فمن يرد الله أن 
يليه يقرع سرد اسلا نال عو تیور 
يقذفه الله تعالى في القلب ۰ فقيل : وما علامته ؟ 
فقال : التجافي عن دار الغرور ء والانابة الى دار 


(۱) المنقذ من الضلال : صفحة ۲۸ ٠‏ 
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الخلود * وهو الذي قال (ص) فيه : ان الله تعالى 
خلق الخلق في ظلمة ثم رش عليهم من نوره۰ فمن 
ذلك النور ينيغي أن يطلب الكشف ء وذلك النور 
يتبجس من الجود الالهي في بعض الاحايين » ويجب 
الترصد له كما قال عليه السلام : ان ٹر یکم في ايام 
دھر کم نفحات آلا فتعرضوا لها ۰۰ (۱) » 0 
الله عند الغزالي : 

في هذا الکتاب لا نر غب الذخول في نقاش عقیم 
حول شك ويقين الغزالی » وقيمة دفاع الغزالي عن 
عقائد مڭ هبه الخاص »> حیث ثر اه يهاجم الفلاسفة, 
وبعض المذاهب الباطنية » بل مدفتا عرض آفکاره, 
و تقدیم لحة خاطفة عنها ء تعمیما للفائدة 2 
وجود الله : 

بر ی الغزالي أن و جوده » تعالى و تقد س ۰ 
پر‌هانه انا نقول : کل حادث فلحدوثه سيب » 
والعالم حادث » فیلزم منه ان له سیبا ٠‏ و نعني 


(۱) القزالي : الاقتصاد في الاعنقاد صفحة ۱۳ , 
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بالعالم کل موجود سوی الله تعالى » ونعني يكل 
موجود سوی الله تعالى » الاجسام كلها و اعراضها* 
انا لا نشك في أصل الوجود » ثم نعلم ان كل 
موجود اما متحیز أو غير متحیز » وان کل متحیز 
ان لم يكن ائتلاف فنسمیه جوهرا فردا » وان 
ائتلف الى غره سمیناه چسما ۰ 


وان غير التحیز اما أن يستدعي وجوده چسما 
یقوم به ونسمیه الاعراض ء أو لا يستدعيه و هو 
الله سبحانه وتعالی ٠‏ فآما ثبوت الاجسام و آعراضها 
فمعلوم بالشاهدة » ولا یلتفت الى من ینازع في 
الاعراض » وان طال فیها صباحه ٠‏ وأخذ یلتمس 
منك دلیلا عليه » فان شفبه ونزاعه والتماسه 
وصیاحه ان لم يكن موجودا فکیف نشتفل بالجواب 
عنه والاصفاء اليه ؟! وان كان موجودا فهو لا محالة 
غير جسم النازع » اذ كان جسما موجودا من قبل › 
ولم يكن التنازع موجودا » فقد عرف ان الجسم 
والعرض مدركان بالمشاهدة ء قأمأ موجودا لیس 
بجسم ولا جوهر متحين » ولا عرض فيه ۰ فلا 
يدرك بالحس ء ونحن ندعي وجوده » وندعي أن 
العالم موجود به و پقدرته » وهذا يدرك بالدليل 
لا باألحس ٠‏ 
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والدلیل ما ذكر ناه فلنرجع الى تحقیقه 2 فقد 
جمعنا فيه أصلين » فلعل الغصم ينكرهما » فنقول 
له : في أي الاصلین تنازع !؟ 


فان قال : انما أنازع يي قولك : ان كل حادث 
فله سيب ۰ فمن أين عرفت هذا !؟ 


فتقول : ان هذا الاصل يجب الاقرار به ء فانه 
آولي ضروري ف العقل ٠‏ ومن يتوقف فيه ء فائما 
يتوقف » لأنه ربما لا ينكشف له ما نریده بلففل 
( الحادث ) ولفظ ( السبب ) واذا فهمها صدق 
عقله بالضرورة » بأن لکل حادث سببٴ ٠‏ فانا نعني 
بالحادث ما كان معدوما » ثم صار موجودا ء فنقول: 
وجوده قبل آن وجد كان محالا أو ممكنا وياطل 
أن يكون محالا » لأن المحال لا يوجد قط . وان كان 
ممكنا » فلسنا نعني بالممكن الا ما بجوز أن يوجد ء 
ویجوز أن لا يوجد ۰ 

ولكن لم يكن موجودا لأنه ليس يجب وجوده 
لذاته ء اذ لو وجد وجوده لذاته لكان واجبا » 
لا ممکنا » بل قد افتقر و جوده الى مرجم لوجوده 
على العدم حتی یتبدل العدم پالوجود ۰ فاذا كان 
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استمرار عدمه من حیث انها لا مجح لام جود على 
العدم » فمن لم يوجد الرجح لا یوچد الوجود » 
ونحن لا 7ۃ والحاصل : ان 
المعدوم المستمس العدم لا یتبدل عدمه بالو جود ما لم 
يتحقق آمر من الامور : يرجح جانب الوجود على 
استمرار العدم © وهذا اذا حصل في الذهن معنى 
لنظه ٠‏ کان العقل مضطرا الى التصديق به › فهذا 
بيان اثبات هذا الاصل ۰ وهو على لتحقيق شرح 
للفظ الحادث والسبب لاقامة دليل عليه ٠‏ 


فان قيل : لم تنكرور؛ على من يتارع في الاصل 
الثاني ؟ وهو قولكم : ان العالم حادث ٠‏ فنقول : 
99ء" لس اولي ار ول 
ببرهان منظوم من أصلين آخرين ء هو أنا نقول : 
اذا قلنا ان العالم حادث ٠‏ ردنا بالعالم الانء 
الاجسام والجواهر فقط ء تقول : كل جسم فلا 
يخلو عن الحوادث » وكل ما لا يخلو عن الحوادث 
فهو حادث » فيازم منه ان كل جسم فهر حادث ٠‏ 

ففي أي الاصلين النزاع ؟ فان قيل : لم قيل 
ان كل جسم أو متحیز فلا يخلو عن الحوادث !؟ 
قلنا : لأنه لا يخلو عن الحركة والسكون » وهما 
حادثان ٠‏ 


۳ 


فان قيل : ادعيتم وجودهما ثم حدوثهما › قلا 
نسلم الوجود ء ولا الحدوث ۶ 


قلنا : هذا سوال قد طال الجواب عنه فيتصانيف 
الكلام ء وليس یستحق هذا التطويل » فانه 
لا يصدر قط من مسترشد ء اذ لا یستریب عاقل 
قط في ثبوت الاعراض في ذاته من الآلام والاسقام 
والجوع والعطش وسائ الاحوال » ولا في حدوثهاء 
وكذلك اذا نظرنا الى أجسام العالم لم نسترب في 
تبدل الاحوال عليها ء وان تلك التبدلات حادثة ٠‏ 


وان صدر من خصم مماند فلا معنى للاشتغال 
به » وان فرض فيه خصم معتقد لما نقوله » فهو 
فرض محال » وان كان الخصم عاقلا ء بل الخصم 
في حدوث العالم > الفلاسفة > وهم مصرحون بأن 
أجسام العالم تنقسم الى السموات وهي متحركة 
على الدوام > وآحاد حر کاتها حادثة » ولكنها دائمة 
متلاحتة على الاتصال أزلا وأيد| ٠‏ 


وا ی العناصر الاربعة التي یحویها مقمر فلك 
الثمر »> وهي مشتر کة في مادة حاملة لصورها 
وأعراضها 0 وتلك المادة قديمة 3 والصور 
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والاعراض حادثة متعاقية علیها آزلا و آبدا » وان 
ا ماء ینقلب بالحرارة هواء » والهواء يستحيل 
بالحرارة نارا » وهکذا بقية العناصر ‏ وانها 
تمتزج امتزاجات حادثة ء فتتکون متها العادن 
والنبات والحیوان » فلا تنقك العناصر عن هذه 
الصور الحادثة آبدا » ولا تنفك السموات عن 
الحر کات الحادثة آیدا > وانما ینازعون في قولنا 
ان ما لا .يخلو عن الحوادث فهو حادث » فلا معنی 
للاطتاب في هذا الاصل » ولكنا لاقامة الرسم 
نقول : 


الجوهر بالضرورة لا يخلو عن الحر كةو السکون. 
وهما حادثان ٠‏ آما الحر كة فحدوثها محسوس ء وان 
فرض جوهر ساکن كالأرض ء ففرض حر کته لیس 
بمحال » بل نعلم جوازه بالضرورة » واذا وقع 
ذلك الجائز کان حادثا » وكان معدما للسکون . 
فیکون السکون آیضا قبله حادثا » لآن القدیم 
لا یندم ۰ كما سنذکره في اقامة الدلیل على بتاء 
الله تعالى ٭ 


واذا أردنا سياق دليل على وجود الحركة زائدة 
على الجسم ء قلنا : انا اذا قلتا هذا الجوهر متحرك: 
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آئیتنا شیتا سوی الجوهر بدلیل انا اذا قلنا هذا 
الجوهر ليس بمتحرك ۰ صدق قولنا » وان كان 
الجوهر باقیا ساکتا ء فلو كان الفهوم من الحركة 
عين الجوھر » لكان نفیها تفي عين الجوهر ء و هکذا 
یطرد الدلیل في اثبات السکون و نفیه ٠‏ 


وعلی الجملة » قتکلف الدلیل علی الراضعات 
يزيدها غموضا ء ولا يفيدها وضوحا * فان قیل : 
لو كنا نشتنل في هذا الکتاب بالفضول الغارج عن 
التصود ۰ لأبطلنا القول بالكمون والظهور فضي 
الاعراض ء و لكن ما لا يبطل مقصودنا ء فلا نشتغل 
به » بل نقول : الجوهر لا يخلو عن كمون الحركة 
فيه أو ظهورها » وهما حادثان 2 فقد ثبت أنه 
لا یغلو عن الحوادث ٠‏ فان قيل : فلعلها انتقلت 
اليه من وضع آخر ء فبم يعرف بطلان القول : 
بانتقال الاعراض ۰٩۱‏ 

قلنا : قد ذکر نا في ابطال ذلك أدلة ضعيفة لا 
نطول الكتاب بنقلها و نقضها ء ولكن الصحيح في 
الكشف عن بطلانه . أن نيين ان تجوين ذلك لا 
یتسم له عقل من لم يذهل عن فهم حقيقة العرض 
وحقيقة الانتقال ۰ ومن فهم حقيقة العرض تحقق 
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استحالة الانتقال فيه ٠‏ و بیانه : ان الانتقال عبارة 
آخذت من انتقال الجوهر من حین الى حیز ء وذلك 
یثبت في العقل ء بأن فهم الجوهی ء وفهم الحیز ء 
وفهم اختصاص الجوهر بالحیز زائدا على ذات 
الجوهر ء ثم علم ان العرض لا بد له من محل ء 
كما لا بد للجوهر من حين » فتتخیل ان اضافة 
اشن آل المسل كاضاقة الجوهن ال الحيق سیق 
منه الى الوهم » امكان الانتقال عنه » كما في 
الجوھں ۰ 

ولو كانت هذه القایسهة صحيحة . لكان 
اختصاص العرض بالحل كونا زائدا على ذات 
العرض والمحل » كما كان اختصاص الجوهر بالحيز 
کو نا زائدا على ذات الجوهر والحيز ء ولصار يقوم 
بالعرض عرض » ثم يفتقر قيام العرض بالعرض 
الى اختصاص آخر يزيد على القائم والمقوم به › 
وهكذا يتسلسل ويؤدي الى أن لا يوجد عرض 
واحد ما لم توجد أعراض لا نهاية لها ٠‏ 


فلنيحث عن السبب الذي لأجله فرق بين 
اختصاص العرض پالحل ء و بين اختصاص الجوهر 
بالحين في كون أحد الاختصاصيين زائدا على ذات 
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اللختص دون الاخر ۰ فمته يتبين الغلط في توهم 
الاتتقال ۰ والسر فيه ان الحل ء وان كان لازما 
تلمرض ۰ كما ان الحیز لازم لجو » ولکن بين 
اللازمین فرقا ۰ اذ رب لازم ذاتي للشيء ۰ ورب 
اف بای للش وہ و عي الاي اس 
يجب ببطلانه بطلان الشيء فان بطل في الوجود بطل 
به وجود الشيء ء وان بطل في العقل بطل وجود 
العلل بزل الستل » و الحو لیس ذاتیا للجوهر » 
فانا نعلم الجسم والچوھں أولا » ثم تنظی بعد ذلك 
في الحين » آهو آم ثابت ؟ آم هو آس موهوم ؟ 
ونتوصل الى تحقيق ذلك بدليل ٠‏ و ندرك الجسم 
بالحس في المشاهدة من غير دليل ء فلذلك لم يكن 
ی لمن ماه لیس رہ انیا لھا يدرك بل 
من فتد ذلك الحیز وتبدله » بطلان جسم زید › 
ولیس كذلك طول زید مثلا » لأنه عرض في زید 
لا تعقله في نفسه دون زید » بل نعقل زیدا الطو یل 
فطول زید بعلم يعلم تابما لوجود زید » ویلزم من 
تقدیر عدم زيد بطلان طول زيد » فلیس لطول 
ز پد قوام في الوجود وفي العقل » دون زد » 
قاختصاصه بزید ذاتي له ء آي هو لذاته ء لا لعنی 
را یه . هميق خاش ان صلل ام 
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الاختصاص ٠‏ بطلت ذاته ٠‏ والانتقال یبطل 
الاختصاص فتبطل ذاته » اذ لیس اختصاصه يزيد 
زائدا على ذاته ۰ آعني : ذات العرض بخلاف 
اختصاص الجوهر بالحیز » فانه زائد عليه » فليس 
في بطلانه بالانتقال ما پبطل ذاته ۰ 


ورجم الكلام الى آن الانتقال يبطل الاختصاص 
بالحل » فان كان الاختصاص زائدا على الذات ء 
لم تبطل به الذات » وان لم يكن معنی زاشدا ء 
بطلت بيطلانه الذات ۰ 

فقد انکشف هذا » وآل النظر الى ان اختصاص 
العرض بمحله لم يكن زائدا على ذات العرض › 
کاختصاص الجوهر بحیزه ء وذلك لما ذكر ناه : من 
أن الجوهر عقل وحده ء وعقل الحين به لا الجوهر 
عقل بالحیز - 

وأما العرض ء فانه عقل بالجوھی لا بنفسه ء 
فذات العرض کونه للجوهر المعين » ولیس له ذات 
سواه ۰ فاذا قدرنا منارقته لذلك الجوهی المعين ء 


۹ھ 


فانه وان لم يكن عرضا ء ولکنه عبارة عن كشس 
الاجسام في جهة واحدة » ولکنه مقرب لفرضتا الى 
النهم ء فاذا فهم » فلنتقل البیان الى الاعراض ٠‏ 

وهذا التوفيق والتحقيق › وان لم يكن لائتا 
بهذا الايجاز ء ولكن افتقر اليه ء لأن ما ذکر فيه 
غير مقنع ولا شاف ٠‏ 

فقد قرغتا من اثبات آحد الاصلين » وهو ان 
العالم لا يخلو عن الحركة والسکون ٠‏ وهما 
حادثان » ولیسا بمنتقلین . مع أن الاطناب ليس في 
مقابلة خصم معتقد ۰ اذ اجمع الفلاسفة على أن 
اجسام العالم لا تخلو عن الحوادث » وهم النکرون 
لحدوث العالم ٠‏ 


فان قيل : فقد بقي الاصل الثاني 2 وهى 
قولكم : وان ما لا يخلو عن الحوادث » فهو حادث » 
فما الدليل عليه ؟ قلنا : لأن العالم لو كان قدیما ‏ 
مع أنه لا يخلو عن الحوادث ء لشتت حوادث لا آول 
لها » وللزم أن تكون دورات الفلك غير متناهية 


الاعداد ء وذلك محال » لأن كل ما يفضي الى المحال 
ذهو محال 1 و تحن تیان انه و کات تلاثة 
محاولات : 


الأول : ان ذلك لو ثبت ء لكان قد انقضی ما 
لا نهاية له » ووقع الفراغ منه وانتهى ء ولا فرق 
بين قولنا : انقضی › ولا بين قولنا : انتهى ء ولا 
بين قولنا : تناهى » فيلزم أن يقال : قد تناهى 
ما لا يتناهى ٠‏ ومن المحال البيين أن يتناهى ما لا 
يتناهى ء و آن يتناهى وينقضي ما لا يتناهى ٠‏ 


الثاني : ان دورات الفلك ان لم تكن متناهيةء 
فهي : اما شفع » واما وتر › واما لا شفع ولا وت » 
واما شفع ووتی معا * وهذه الاقسام الار بعة محال» 
فالفضي الیها محال » اذ یستحیل عدد لا شفع ولا 


وتر أو شفع ووتر » فان الشفع : هو الذي ینقسم 
الى متساويين کالتسعة » و کل عدد مر کب من آحاد » 
فاما أن ینقسم بمتساو یین أو لا ینقسم بمتساویین ٠‏ 
واما ان يتصف بالانقسام وعدم الانقسام »أو ينفك 
عنهما جميعا . فهو محال ٠‏ 

وباطل أن يكون شفعا ؛ لأن الشفع انما لا 
کت لاف يعون هنواعت كاذ اشات: اليه 
واحد » صار وترا » فكيف أعوز الذي لا يتناهى 
واحد ۰٩‏ 
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ومحال أن یکون وتراء لأن الوتر يصير شنعا 
و احد [ بواحد 3 فیبقی و ترا 6 لأنه يعوزه ذلك 
الواحد » فکیف آعوز الذي لا یتناهی واحد ؟۰ 


الثالث : انه یلزم عليه أن یکون عددان » کل 
واحد منهما لا يتناهى » ثم ان أحدهما أقل من 
الآخر » ومحال أن يكون ما لا يتناهى أقل مما لا 
يتناهى > لآن الاقل هو الذي رعوزہ شيع ٤‏ لو 
أضيف لصار متساویا » وما لا يتناهى كيف يعوزه 
شیء ؟ 

وبيانه : ان زحل عندهم يدور في كل ثلاثين 
سنة دورة واحدة ء والشمس في كل سنة دورة 
واحدة » فيكون عدد دورات زحل مثل ثلث عشر 
ثلاثين دورة » وزحل يدور دورة واحدة ء والواحد 
من الثلاثين ثلث عشر ۰ ثم دورات زحل لا نهاية 
لها ء و هي أقل من دورات الشمس اذ يعلم ضرورة 
أن ثلث الشيء أقل من الشيء : 

والقس يدور في السنة اثنتي عشرة مرة .فیکون 
عدد دورات 0980" مثلا نصف سدس دورات 


1۲ 


القمر » وکل واحد لا نهاية له » و بعضه آقل من 
يعض . وذلك من الحال البین ۰ فان قيل :مقدورات 
الباري تعالى عندکم لا نهاية لها » وکذا معلوماته, 
والعلومات آکش من القدورات » اذ ذات القدیم 
ال رتا له تشم 
الوجوه » ولیس شيء من ذلك بقدورا ٠‏ قلنا: 
تحن اذا قلنا : لا نهاية لقدوراته » لم ترد به ما 
نرید قولنا : لا نهاية لعلوماته » بل نرید به أن 
الله تعالى صفة يعبر عنها بالقدرة ء یتأتی بها 
الایجاه » وهذا التأتي لا ینمدم قط ۰ 


ولیس تحت قولنا : هذا التأتي لا ينعدم اثبات 
أشياء » فضلا عن آنها توصف بأنها متناهية » أو 
غير متناهية » وانما يقع هذا الفلط لمن ینظر في 
المعاني من الالفاظ ء فبری توازن لفظ المعلومات 
والمقدورات من حيث التصريف في اللنة ء فيظن أن 
المراد بهما واحد ء هيهات ۰۰ الا مناسبة بينهما 
البتة ٭ 


ثم تحت قولنا : العلومات لا نهاية لها ء أيضا 
سر يخالف السايق منه الى الفهم » اذا السابق منه 


۳۲ 


وهو محال * بل الاشیاء هي الوجودات ؛ وهي 
متناهية ۰ ولکن بیان ذلك يستدعي تطويلا ٠‏ 
وقد اندفع الاشکال بالکشف عن معنى نفي 
النهاية عن القدورات ٠‏ فالنظر في الطرف الثاني 
وهو العلومات مستفتی عنه في دفع الالزام ۰ فقد 
"009۳٣٣‏ 
الصانم » اذ بان القیاس الذي ذکر ناه » و هو قو لناء 
ان العالم حادث » و کل حادث فله سیب » فالعالم له 


صفات الله : 


في الله ذات وصفات ٠‏ وف النظر ذات الله تعالى 
نجد فيها عشير دعاوي : 

١‏ وجوده تعالى : ان العالم حادث ۰ وکل 
حادث فله سيب ٠‏ فالعالم له سبب ٠‏ 

۳ السبب الذي أثيتناه لوجود العالم قديم * 
فهو باق » لا يزال » لأن ما ثبت قدمه استحال 


تن مه * 


531 


© ب أن صائع العالم لیس بجوهر متحیسز ء 
لأنه قد ثبت قدمه » ولو كان متحیزا لكان لا يخلو 
عن الحركة فی حيزه أو السكون فيه » وما لا يخلو 
عن الحوادث »2 فهو حادث ٠‏ 


٥‏ - ان صاتع العالم ليس بچسم » لأن کل جسم 
فهو متألف من جوهرين متحيزين » واذا استحال أن 
يكون جوهرا ۰ استحال أن يكون جسما » و نحن 
لا تعني بالجسم الا هذا ˆ 


٦‏ - ان صانم العالم ليس بعرض ٠‏ لأننا نمني 
بالعرض ما پستدعي وجوده ذاتا تقوم به * وقد 
بينا ان صانع العالم قدیم ٠‏ فلا یمکن أن يكون 
عرضا ٠‏ 

۷- ان صانم العالم ليس في جهة مخصوصة من 
الجهات الست » ومن عرف معنی لفظ الجهة ومعنى 
لفظ الاختصاص فهم قطعا استحالة الجهات على 
الجواهر والاعراض ء اذ الحين معقول » وهو الذي 
يختص الجوهر به » ولكن الحين انما يصس جهة اذا 
أضيف الى شيء آخض. متحیز ˆ 

۸ - ان الله تعال‌منزه عن أن يوصف بالاستترار 


"o 


على العرش ۰ وقد بان آنه تعالى لیس بجسم ولا 
عرض فلا يحتاج الى اقتران هذه الدعوة باقاسة 
البرهان ٠‏ فان قيل :فما معتى قوله تعالى : (الرحمن 
على العرش استوى) ؟ وما معنى قوله عليه السلام : 
( ينزل الله كل ليلة الى سماء الدنيا ) ؟ 


ويجاب بما أجاب يه مالك بن أنس رضي الله 
عنه بعض السلف » حيث سئل عن الاستواء ء فقال : 
الاستواء معلوم » والكيفية مجهولة . والسؤال عنه 
بدعة » والایمان به واجب » و هذا لأن عقول العوام 
لا تتسع لقبول العقولات ء ولا احاطتهم باللفات ء 
ولا تتسع لفهم توسیعات العرب في الاستعارات ٠‏ 


و آما قوله صلی الله عليه وسلم ٠‏ فلفظ مفهوم 
ذکر للتفهم » وهو کقوله تعالى : ( وهو معکم آیتما 
كنت )+ فاه ايل عند الماهل. اجعماعا ناقا 
لکونه على العرش ٭ وعند العالم يفهم : أنه مع 
الكل بالاحاطة والعلم + وکقوله صلی الله عليه 
وسلم : قلب المؤمن بين اصبعين من آصابم الرحمن ٠‏ 
فاته عند الجاهل ۰ یخیل عضوین مر کبین من اللحم 
و العظم و العصب مشتملین على الاتامل والاظافر ء 
نابتين في الكف ۰ وعند العالم يدل على العضی 
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المستعار له ء دون الوضوع له ٠‏ وهو ما كان 
الاصبع له ء وكان سر الاصبع وروحه وحقيقته › 
وهو القدرة على التقليب كما يشاء » كما دلت 
المعية عليه » في قوله : ( وهو معکم ) , على ما 
تراد المعية له » وهو العلم والاحاطة ٠‏ 


۹ - ان الله سبحانه وتعالى مرئي ٠‏ وقد أورد 
الغزالي هذه المسألة » في النظر في ذات الله سبحانه 
وتعالى لأمرين » آحدهما انه ينفي الرؤية عما 
يلزم على نفي الجهة ء فأراد أن يبين : كيف يجمع 
بين نفي الجهة واثبات الرؤية ˆ والثاني انه 
سبحانه وتعالى عتدنا مرثي لوجوده ووجود ذاته › 
كما أنه واجب أن يكون معلوما » وليس يعني 
الغزالي بأنه واجب أن يكون معلوما ومرئيا بالفعل 
بل بالقوة » أي هو من حيث ذاته مستعد لأن تتعلق 
اسر وواللا حارج عن فا ند ٩‏ 

وهذا يعني ان ذاته مستعدة لذلك ء فاذا فهم 
المراد منه » فالتظر الى طرفين : أحدهما في الجواز 
العقلي > والثاني في الوقوع الذي لا سبيل الى 
در که الا بالشر ع ٠‏ ومهما دل الشر ع على وقوعه . 
فقد دل آیضا لا محالة على جوازه ˆ 


۷ 


و نلاحظ هنا ان الغزالي يدل بمسلکین واقعیین 
عقلیین على جوازه فیقول (۱) : الاول » هو انا 
تقول : ان الباري سبسانه موجود » وذات » وله 
ثبوت » وحقيقة » وانما یخالف سائر الوجودات في 
استحالة کونه حادثاء أو موصوفا بما يدل على 
الحدوث .+ از هت منناك الألهية 
من العلم والقدرة وغيرهما » فكل ما يصح لموجود 
فهو يصع في حقه تعالى » ان لم يدل على الحدوث 
ولم یناقض صفة من صفاته + والدلیل علیه : تعلق 
العلم به ء فانه لما لم يود الى تغير في ذاته ولا الى 
مناقضة صفاته ء ولا الى الدلالة على الحدوث سوى 
بينه و بين الاجسام والاعراض في جواز تعلق العلم 
بذاته وصفاته ٠‏ والرؤية : نوع علم لا يوجب 
تعلقه بالمرئي بغر صفة ء ولا يدل على حدوث » 
فوجب الحكم بها على كل موجود ۰ 

المسلك الثاني : الكشف البالغ » ولكن الکمال 
في الکشف غير ميذول في هذا العالم : والتفس في 
شغل البدن » و کدورة صفائه فهو محجوب عنه »› 
وكما لا يبعد أن يكون الجفن أو الستر أو سواد 


, ۳۰ الغزالي : الاقتصاد في الاعتقاد ص‎ )١( 


٦۸ 


ما في العین سبيا بحکم اطر اد العادة لامتناع الا بصار 
للمتخيلات » فلا يبعد أن تكون كدورة النفس ء 
وتراكم حجب الاشفال بحكم اطراد العادة مانعا من 
ايسان انار اف “قاذ نوش :ما ف اون 2 فن 
ما في الصدور وزكيت القلوب بالشراب الطهور » 
وصفیت بأنواع التصفية والتنقية لم يمتنع أن 
تشتغل بسببها لزید استكمال واستيضام في ذات 
الله سبحانه ٠‏ أو في سائر العلومات » یکون ارتفاع 
درجته عن العلم العهود کارتفاع درجة الابصار عن 
التخیل » فيعبر عن ذلك بلقاء الله تعالى و مشاهد ته 
آو روّیته آو ا بصاره آو شكت من العیارات 
فلا مشاحة فیها بسس ایضاح الماني ۰ 


الطرف الثاني في و قوعبه شرعا : وقد دل 
الشرع على وقوعه » ومداركه كثرة ء ولكثرتها 
يمكن دعوى الاجماع على الأولين في ابتهالهم الى 
الله سبحانه في طلب لذة النظر الى وجهه الكريم ۰ 
و نعلم قطعا من عقائدهم آنهم كانوا ينتظرون ذلك؛ 
وانهم کانوا قد فهموا جواز انتظار ذلك » وسوّاله 
من الله سبحانه بقرائن أحوال رسول الله صلی الله 
عليه وسلم » وجملة من الفاظه الصريحة التي 
لا تدخل في الحصر بالاجماع الذي يدل على خروج 
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الدارك عن الحصر ء ومن آقوی ما يدل عليه سؤال 
ص الله عليه و ( اد اسل اليك ٠‏ 


وأما قوله سبحانه : ( لن تراني ) ۰ فهو دفع لا 
التمسه ء واتما التمس في الدنيا ء فلو قال : أرني 
أنظر اليك فى الآخرة ٠‏ فقال : لن تراني . لكان 
ذلك دليلا على تفي الرؤية ٠‏ 


٠‏ ب ان الله سبحاته وتعالى واحد يرجع الى 
ثبوت ذاته » ونفي غيره ۰ والباري تعالى واحد 
لا ند له » و برهانه أنه لو قدر له شريك لكان مثله 
في كل الوجود ء أو آرفع منه ء أو کان دونه » و کل 
ذلك محال ٠‏ ان الاله عبارة عن أجل الوجودات 
وأرفعها ء والآخر. القدر ناقص ليس بالاله » و تحن 
انما تمنم العدد في الاله ء والاله هو الذي يقال فيه 
بالقول الطلق : انه أرفع الموجودات و آجلها ء وان 
كان آدنی منه كان محالا ء لأنه ناقص * و تحن تعبں 
بالاله عن أجل الوجودات ء فلا يكون الاجل الا 
واحدا وهو الاله ۰ ويتصور اثتان متساويان في 
صفات الجلال اذ یر تفع عند ذلك الافتراق » ويبطل 
العدد ٠‏ آما صفات الله ء فيعضها غير زائد على 
الذات ء وبعضها زائد ٭ ان ما ليس زائدا على 


١ 2 


الذات فبعضه ان الله آزلي » ليس لو جوده آول » 
آبدي لیس لبقائه آخر ٭ اما الصفات الزائدة على 
الذات فسيع : القدرة ,2 و العلم > والحياة .و الار ادقة» 
والسمع » والیصی ‏ والکلام ٠‏ فصانع العالم تعالى 
عندنا عالم بعلم » وحي بحياة » و قادر بقدرة ‏ 
ومکذا في جميع الصفات » لا قادر پذاته ۰ وعالم 
بذاته » وحي بذ‌اته ۰ 
المعرفة والنطق عند الغزالي : 

مهد الفزالي لکتابه العارف المقلية بالاشارة 
الى الغاية من تصتيمه فقال : معرفة حقيقة النطق. 
والتمییز بين القول والکلام ۰ وذلك لأن الله اتما 
أبدع الانسان لیکون نموذجا من العالم الكبينر 
ولیعبر عنه پالمالم الاصفغی ‏ و آشرف ما تمیز به 
الانسان عن باقي الحقائق انما هو النطق ء بل ان 
الانسانية هي النطق ولکن الکثرین لا یمیزون بين 
النطق وبين القول والکلام » بل یظنون ان هذه 
الکلمات آسماء لممنى واحد * 


ویری النزالي أن الخلمل بین هذه الماني آوقع 
الكثوين في اأخطلم عديدة » کان یقولوا للباري 


۷۱ 


ناطق ء وللجرم الفلكي قائل - ولذلك فانه یوضح 
التصود من کل معنی من هذه العاني » حتی یکون 
ذلك معتصما لذوي الألباب » والحقيقة انه یهدف 
من وراء ذلك ہ التمییز بين الذات الالهية وبين 
الوجودات » وخاصة الانسان ٭ 


١‏ آلية الادراك : يقول النزالي ان ادراك 
عالم الاشیاء › لا تان الا من خلال آر بع مراحل 
متدرجة » تبدأ بالحس › وتنتهي بالعقل ء مارة 
بالخیل والوهم ۰ والمعرقة التي یحصلها الانسان 
بهذه الطريقة ء هي سلسلة من التج یدات ا متتابعةء 
تبدآ بالشيء ذاته ء ثم لا تلبث أن تنتهي به افكرة 
عقلية خالصة ۰ ولهذ! » كانت مراتب المدركات 
مختلفة في التجر ید . عن هذه الغو اشي و اللو احق (۱) - 

أما المرحلة الأولى » فهي التي يتحول فيها الشيء 
الادي » الى صورة حسية ء فيتجرد بذلك نوعا من 
التجريد ۰ يقول الفزالي : الأولى انما هي الحس » 
فانه یجرد نوعا من التجريد ء اذ لا تحل في الحاس 
تلك الصورة ء بل مثال منها ٠‏ غي ان لادراك 


۷۲ 


الحراس تلشيء الحسوس ۰ شروطا ۷ ب من 
توافرها » بحیث لا یمکن أن یکون هناك ادراك 
بدو نها ٠‏ الا أن ذلك الثال » انما يكون اذا كان 
الخارج على قدر مخصوص › ويعد مخصوص > 
ويناله الحاس مع تلك الهيئة والوضع ء فلو غاب 
عنه » أو وقع له حجاب لا يدركه )١(‏ ۰ 


والجرحلة الثانية من ماحل التجريد كما يراها 
النزالي فهي تنطلق من الغیال » الذي یتلقف 
الثال الحسي » و یجرده بعد تجرده الاول ء ويحوله 
الى مثال خيالي 9 يقول الغزالي : ا مرتیة الثانية 
ادراك الغيال » وتجريده آتم قليلا ء وأبلغ 
تحصيلا » فانه لا يحتاج الى المشاهدة » بل يدرك مع 
الغيبو بڈءالا أنه يدرك مع تلك اللواحق والغواشي» 
من الکم والکیف وغر ذلك ۰ 


وهذا يعني ان الحس يدرك الاشياء الحاضرة ء 
في حين ان الغیال بمقدوره أن يستغني عن 
مشاهدتها ۰ وأن يتمثلها في حال غيابها ۰ ولكن 
ادراك الغيال » يظل مع ذلك » مرتبطا بشروط 


(۱) الفزالي : معارج القدس ص ۲۳ ' 


۷۳ 


لا بد منها » هي الکم والکیف وغير ذلك ٠‏ ولکن 
الادراك لا يقف عند هذه الرحلة ء انما ينتقل ال 
مرحلة ثالثة هي الوهم » و پواسطته يتقدم خطوة 
جديدة في التجرید » فیصبح تجریده آکسل من 
السایق ٠‏ والرتبة الثالثة كما يرى الفزالي هي 
ادراك الوهم » و تجر یده آتم وآکمل مما سبق › 
تا يدرك السی الد خن اللو هقرو غر اي 
الاچسام > كالعداوة والمحية » والخالفة و الوافقة . 
الا أنه لا يدرك عداوة كلية ومحبة كلية ۶ بل 
يدرك عداوة جزئية » بأن يعلم أن هذا الذئب عدو 
رت ا ا ی رت 
عليه (۱) ٠‏ 


ويلاحظ الغزالي ان هذا التجريد لم يصل الى 
ادراك الكليات » كونه لا يزال واقفا عند حدود 
الحزئيات ٠‏ وذلك , لأن ادراك الكليات يحتاج الى 
مرحلة آخری رابعة يسميها مر تبة العقل » فيقول : 
المرتبة الرابعة هي ادراك المقل» وذلك هو التجريد 
الكادل ن كن ما وش اراحق سای + بل 
جناب ادراكه منزه عن أن يحوم به لواحق الاجسام» 


٠ ۲۳ اباصفر نخست صن‎ )١( 


۷ 


من القدر والكيف ودجمیع الاعراض الجسمية, 
ويدرك معنى كليا لا يختلف بالاشخاص » فسواء 
عنده وجود الاشخاص وعدمها » وسواسية لديه 
القرب واليعد ء انما ينفذ في أجزاء الملك واللکوت؛ 
وینز ع الحقائق منها ء ويجردها عما ليس منها ٠‏ 
هذا اذا كان يحتاج المدرك الى تجريد » فان كان 
رفا لزاحق الاجياء»: مرا من ستانها فقد 
كفي المؤونة ء فلا يحتاج الى أن يفعل به فعلا » بل 
يدركه كما هو ۰ 

آآے ما ال بون كانت المقرزفة گنا 
یری الغزالي تتشکل من ادراكات محصلة » فمعئی 
ذلك آنها ستكون عرضة للخطأ والضلال ء اذ . ما 
الذي يضمن لتا ء أن الاحساس لم یشوه الشيء 
الادي الذي هو صورة له ؟ وما الذي یو کد لنا » 
ان الغیال لم يحرف الصورة الحسية ؟ و هکذا نقول 
في الوهم والعقل ٠‏ 

ولمل هذا الاعتقاد هو الذي أو جد الشت ف 
الحسوسات عند الغزالي ٠‏ وأهاب به ليفتش عن 
الحقيقة ضمن نطاق العقل ۰ ولكن النقب عن 
العيقة نه هت الك العيت + ليس بسعنوره 


Yo 


الوصول اليها » والکشف عن آماکن وجودها 
وانطلاقها » الا اذا وضع معاير صادقة » تساعده 
في تنقیبه » وترشده.ال الطريق القویم ۰ وقد 
لاحظنا ان آزمة الشك عند الغزالي لم تكن مفيدة ء 
بل كانت غزيرة » آوصلته الى مباديء عامة »سرعان 
ما استوعبها راکضا بلهفة خلف اليقين ۰ وقد كان 
له ما شاء ۰ 


ولیست آفکار الغزالي الكشفية التي آطلتها 
بعد شكه بالعقائد الوروثة 2 سوی لبنة أولى شید 
علیها صروح العرفة ء حيث یقول : ان العلم 
الي E‏ 
معه ريب ء ولا یقارنه امکان الغلط والوهم * 
والدعامة الثانية في تكوين العرفة بالنسبة للنزالي 
هي مبدآ عدم تضارب الافکار والتناتض في 
3 تمحيصها » و هذا ما طلع به بعد شكه بالحسوسات 
والذي نص عليه بهذه الصورة : ان النفي والاثبات 
لا يجتمعان في شيء واحد ء أو والشيء الواحد 
لا يكون حادٹا قديما 2 موجودا معدوماء واجبا 
محالاء أو العشرءة آکثر من الثلاثة . أو كما أشار 
اليه في مكان آخر ان الساوي للمساوي مساو - 


07 


و بعد أن آظهر الفزالي شکه پالعتولات ؛ آوجد 
دعامة ثالثة للمعرفة سماها الاشراق ٠‏ الذي يعني 
فيه ذلك النور الذي قذفه الله في صدره . والذي 
زعم أنه مفتاح آکش المعارف 2 والذي عادت 
بواسطته الضرورات العقلية مقبولة موثوقا بها 
على آمن ويقين ٠‏ 


۳ - مناهج الأدلة وموازين المعرفة : ولا وصل 
الغزالي الى ادراك معيار الحقيقة ۰ بأشکاله 
الثلاثة » انطلق يرسم الأدلة » ویحده موازین 
العرفة ء انطلاقا من ذاته ٠‏ فجمل الوازین 
العر‌فانية ثلاثة : ميزان التعادل » ومیزان التلازم» 
ومیزان التعاند ٠‏ وقسم ميزان التعادل ثلاشة 
آقسام فأصبح مجموعها خمسة موازین ٠‏ 


س ميزان التعادل : وهو آن نر تب" أصلين » 
على وجه من الوجوه ء ثم نستخلص منها علما 
جدیدا لازما عنهما » والثال على ذلك : کل ما لا 
يخلو عن الحوادث فهو حادث ٠‏ والعالم لا يخلو عن 
الحوادث ء واذن فالعالم حادث ء ویجمل الغزالي 
ميزان التعادل في کتابه التسطاس المستقيم ثلاثة 
موازین 2 هي ميزان التمادل الاکیں » ومیزان 


۷۷ 


التماول الاو سط 5 ومیزان التمادل ا[لاصفی 9 
| 


6 ميزان التلازم : وهو أن نبدأ من دعوى 
الخصم التي تخالف دعوانا > ثم تستخلص المحالات 
التي تنتج عنها اذا سلمنا بهاء فتظهر بذلك 
استحالتها » ومتى ثبتت استحالتها . كان معنى 
ذلك »ان نقيضها ليس مستحيلاءوهذه دعوانا ٠ )١(‏ 


5 ميزان التعاند : اذا آردنا أن نعرف حقيقة 
مشكلة من المشاكل ء لا يد لنا من أن نضعه بين 
افتراضين .فاذا ثبت بطلان أحد هذين الافتر اضین. 
لزم عن ذلك ثبوت صحة الافتراض الآخر ٠‏ وقدم 
الغزالی الاسلوب الذي يمكن استخدامه في مناقشة 
من يدعون قدم العالم ويتكرون: حدوثه فقال : 
العالم اما رث واما قديم » ومحال أن يكون قديماء 
واذن 2 فهو حادث لا محالة ۰ 

وهذه النتيجة ( فهو حادث لا محالة ) هي نتيجة 
لازمة من العلمين السابقين عليها » ونعني بهما 
قولنا : ( العالم اما حادث واما قديم ) وقولنا: 
( ومحال أن يكون قديما ) ٠‏ وهذا ينتهي بنا الى 


(۱) الغزالي : الاقتصاد في الاعتقاد من ٠ ٠١‏ 


۷۸ 


القول : ان هذین العلمین آصلان لزم عنهما علم 
ثالث متفرع عنهماءو لكنه متنوع عنهما بالضرورة» 
نظرا لازدواجهما على وجه مخصوص » وشرط 
مخصوص ۰ ويكفي الرء ان يق بالأصلين » حتی 
يجد أنه لا محیص له عن الاقرار بما يلزم عنهما ٠‏ 

وعلى هذا النحو ء يمكننا أن نبحث عن الحقائق 
الجديدة ء ونستخرجها من الحقائق القديمة » بل 
افا غلل ال داه ٠ط‏ انام وا : 
والزامهم الحسة )۱( ۲ 


۷ قيمة موازین العرفة : وربما یتساءل 
المرع عن قيمة هذه الوازین » وما الذي یفیدنا آنها 
موازين صحيحة لا يمكن الشك فيها ؟ ويجيب على 
هذه الاستفسارات الفزالي فيرى ان هذه الموازين 
لكي تكون صحيحة » لا بد من استخدام عيار ثابت 
لها » مثلما نستخدم الصنجة في الموازين المادية ء 
وهذا العیار هو العلوم الأولية الضرورية » 
الستفادة من الحس أو التجربة أو غريزة 
العقل (۲) ٠‏ مع ان الغزالي يذهب الى أنه لا یمکن 


(۱) الغزالي : الاقتصاد في الاعتقاد ص ) ٠,‏ 
(؟) الفزالي : القسطاس اللستقيم ص ٠ 0١‏ 


۷۹ 


الشك بالقدمة التجر بية والحسية التي بنيت علیها 
صحة الیزان » کونه يعتقد ان العقل هو الذي 
يؤكد هذه المقدمة » وقد لاحظنا في مرحلة الشك 
التي مر بها » أنه ينتهي الى مبداً الكشف 2 ثم 
لا يلبث أن يحدده تحديدا عقليا ء فيحيله الى مبدآ 
عدم التناقضش * ومعتى هذا ء ان العقل ومبدآه 
عدم التناقض ۰ هما المحك الاخير لهذه الموازين » 
وانها تستمد قيمتها منهما ٠‏ 


غير ان جميع المقدمات التي نستخدمها في هذه 
الموازين ء ليست في درجة واحدة من الوضوح ء 
وانما الو اضح بنفيسه هو الأولي 7 في حين أن 
المتولت من اصلان > لا یکون واضعا بتفسته بل 
يغيره ۰ وعلی هذا يرد الغزالي قائلا : لکن ء ان 
شك آحد في الأصلين » فیستنتج م‌فتهما من أصلين 
آخرین واضحين ء الى أن ينتهي الى العلوم الاو لية 
التي لا يمكن التشكك قیها ۰ فان العلوم الجلية 
الاولية هي آصول العلوم الغامضة الغنية » وهي 
پذورها » ولکن یستثس‌ها من یحسن الاستثمار 
بالحراثة و الاستنتاج » في ایقاع الازدواج بینهما ٠‏ 


و ادا تساوی شیئان > لم یختص آحد‌هما یو جود 


۸۰ 


وعدم من ذاته ء لأن ما ثبت للشيء ۰ ثيت لثله 
بالضرورة وهذا آولي ٠‏ آنا لا آشك في أن نني 
الهية التس يتولد من هذين الاصلین ء ان عرفا 
جميعا ۰ لكني آعرف ان القمر آفل ٠‏ وهذا معلوم 
پالحس ء اما ان الاله ليس بافل » فلا آعلمه ضرورة 
ولا حسا ۰ 


ولیس غرضي ۰ من حكاية هذا الیزان ء ان 
أعرفك ان القمر ليس باله » بل ان أعلمك ان 
الیزان صادق ء و العرفة الحاصلة منه بهذا الطریق 
من الوزن ضرورية ۰ وانما حصل العلم به في حق 
الخليل عليه السلام » اذ كان معلوما عنده » ان 
الاله ليس پآفل » وان لم يكن ذلك العلم آولیا له . 
بل مستفادا من أصلين آخرین ٠‏ ینتجان العلم بأن 
الاله لیس یمتفی (۱) : فکل معن فهو حادث + 
والأفول هو التغير ۰ فبنى الوزن على المعلوم 
عنده ۰ فخذ أنت الميزان » واستعمله حيث يحصل 
لك العلم بالأصلين ٭ 


۸ . الاستقراء وقيمته : يحدد الغزالي قيمة 


(۱) الغزائي : القسطاس اللستقيم ص ( 00 - ۵1 ) ٠‏ 
۸۱ 


الاستتراء 2 فیقول : هو أن تتصفح جز ئيات کثرة 
داخلة ت تحت معنی كلي > حتی اذا وجدت حكما في 
تلك الجزئیات » حکمت على ذلك الكلي به *ومثاله 
في العقليات » أن يقول قائل : فاعل العالم جسم » 
رمی ی میں نہر بت ھأو ند 
له : لم ؟ فیقول : تصفحت آصناف الفاعلین » من 
خیاط و بناء واسکاف ونجار ونساج وغرهم ء 
فوجدت کل واحد منهم جسما ء فعلمت ان الجسمية 
حکم ملازم للفاعلية » فحکست على کل فاصل 
به (۱) ۰ 

وهذا الضرب من الاستدلال » غير منتفع به قي 
هذا الطلوب » فانا نقول : هل تصفحت في جمله 
ذلك فاعل العالم ؟ فان تصفحته ووجدته جسماء 
فقد عرفت الطلوب › قبل أن تتصفح الاسکاف 
والتتاق و نی ها ٠‏ فاشتفالك به اشتفال بنا لا 
يمنيك » وان لم تتصفح فاعل العالم » ولم تعلم 
حاله > فلم حکمت بأن کل فاعل جسم ؟ وقد 
تصفحت بعض الفاعلين ء ولا يلزم منه الا أن بعض 
الفاعلین جسم ء وانما يلزم أن کل فاعل جسم 


(۱) الغزالي : معیار العلم من ٠ ٠١۴‏ 
۸۲ 


اذا تصفحت تصفحت الجمیع تصفحا لا یشذ عنه شيء » و عند 
وو کے وو وک » فلا يعرف 
بمقدمة تبتی على التصفم ٠‏ 

د يستنتج من هذه الافكار التي أوردها النزالي 
ان الاستقراء لا يمكن الاعتماد عليه » في تحصيل 
اليقين ٠ء‏ الا اذا كان تاما » ولكنه في هذه الحالة 
بالذات ء جهد لا نتيجة له ء اذ يكفي أن نبسدا 
بتصفح الطلوب » حتى لا نحتاج الى عملية 
الاستقراء كلها ٠‏ آما اذا تناول التصفح آکشس 
الاشياء » فهو يفترض ان آقلها الذي لم نتصفحه › 
قد يكون مخالفا لاكثرها الذي تصفحناه ۰ ولهذا 
يقول : فلم لا يجوز أن يكون الكل جسما الا 


واحدا ؟ 


و یخلص الفزالي من هذه المماحكة الى أن 
الاستقراء الناقص لا یصل بنا الى اليقين » ولكننا 
تحصل به الظن فقط ٠‏ ولهذا فانه ینید في الفقهيات 

ال سس ما کر 
الحكم للمعنى الجامع للجزئيات ٠‏ ولا يجوز لهذا 
الحكم المحصل بهذه الطريقة ۰ أن يستخدم مقدمة 
في قياس ٠‏ وأن تكون هذه المقدمة كلية لا جزئية » 


۸۳ 


مثل : کل حیوان يحرك عند الضغ فکه الاسنل ء 
التمساح حیوان » التمساح يحرك عند الضغ فکه 
الاسنل (۱) ۰ 

فالقضية الناتجة عن المقدمتين ( التمساح حر ك 
عند المضغ فكه الاسفل ) قضية خاطئة ء وہب 
خطئها یرجم الى المقدمة الکبری ( كل حيوان يحرك 
عند المضغ فكه الاسفل ) » وقد كانت هذه المقدمة 
خاطئة ء لأنها كانت نتيجة استقراء ناقص 2 لم 
يستقريء صاحبها جميع أنواع الحيوانات » بل 
أكثرها . ففاب عنه , أن هناك حيوانا اسمه التمساح 
يحرك فكه الاعلى 0 

وفي رآي الغز الي > ان الاستقراء التام جهد 
لا طائل تحته » وان الاستقراء الناقص لا يعطينا 
مقدمات صحيحة يحق لنا أن نستخدمها في موازین 
العرفة التي أتينا على ذكرها ٠‏ لذلك يجب أن 
تؤخذ هذه المقدمات من العلوم الضرورية ۰ التي 
تستند على مبدآ عدم التناقض ٠‏ 


۹ - التمثيل وقيمته : يعرف الغزالي التمثيل 


۱2۳ الغزالي : معیار العلم ص 8+( ٠‏ 
1م 


فیقول : وهو الذي تسمیه الفقهاء قیاسا » ويسميه 
المتكلمون رد الغائب الى الشاهد » ومعتاه أن يوجد 
حكم في جزئي معين واحد » فينقل حكمه الى جز ئي 
آخر ۰ يشايهه بوجه ما ٠‏ ومثاله في العقليات » أن 
تقول اق السماء حادق لآنه لجسم > قياسا :على 
النبات والحيوان و کل الاجسام الاخری, کان نلاحظ 
أن النبات حادث وهو جسم ۰ فنقيس السماء على 
النبات ۰ فنری أنهما يتشابهان بالجسمية ء 
قتا انما ان عقا بها نالحد وت انشا 
أو نقیسها على الحیوان أو آي جسم آخر »2 علی 
النحو ذاته ٭ 


ولكن حسب مفهوم الغزالي هذه العملية غيل 
سديدة » و تنطوي على خطأ مبین ٠‏ ما لم يمكن أن 
يتبين » ان النبات كان حادشا لأنه جسم › وان 
جسميته هي الحد الأوسط للحدوث ٠‏ فان ثبت 
ذلك ء فقد عرفت ان الحيوان حادث ء لأن الجسم 
حادث ٭ ویخص الغزالي من هذه القياسات 
والتمثيلات الى أن التمثيل لا قيمة له » وقد يخطيء» 
واذا آصاب ٠ء‏ فلأنه یضمر خلفه ميزاتا من موازين 
المعرفة ( الاقيسة ) ۰ يهبه اليقين الذي يستمده من 


Ao 


مدأ عدم التناقض ٠‏ ولهذا فقیمته ظنية ويفيد في 
الفقھیات ۰ 


٠‏ قيمة العقل : لاحظنا بان النزالي لا يثق 
بالاستقراء والتمثيل ء في الوصول الى ا 
لأنهما یجعلاننا ندخل في دوامة من الظن » ريما 
يستفاد منها في الامور الفقهية ٠‏ ولهذا تراه يعول 
على الاقيسة ء التي تتألف من مقدمات تعتمد على 
العلوم الضرورية » التي ينظمها ميدأ عدم 
التناقض ٠‏ 


ويجعل النزالي الحكم الاخير في كل معرفة الى 
العقل ء كما ان مبدأ عدم التتاقض هو المحك الاخير 
لكل حقيقة ء باعتبار الضرورات العقلية »أصبحت 
يعد موجة الشك التي انتابت الفزالي مقبولة 
وموثوق بها ء على أمن ويقين ٠‏ ولكن الغزالي 
وہ لوه ہی 
فهل معنى هذا الكلام ء ان العقل يعتمد بدوره على 
الشرع » وان الشرع هو اليقين الاخير الذي يستمد 
منه کل يقين آخر ٠‏ حتی ولو كان يقين العقل ؟ 


ومن الملاحظ أن الغزالی کثبا ما يشبه العقل 
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بالأساس » والشرع بالبناء الذي یقوم على هذا 
الاساس * ولکن هناك تشابیه كثيرة من هذا النو ع. 
یتحفنا بها الغزالي لیصور لنا العلاقة القائمة بين 
الشرع والعقل ٠‏ فالعقل كالبصر والشرع کالشعاع 
حیتا » والعقل کالسراج والشرع کالزیت الذي 


یمده » حینا آخر ۰ 


ويقول الغزالي : فالشرع عقل من خارج 0 
والعقل شرع من داخل ٠‏ وهما متعاضدان » بل 
متحدان ۰ ولكون الشرع عقلا من خارج ۰ سلب 
الله تعالى اسم العقل من الکافر ء في غي موضع من 
القرآن ء نجد قوله تعالى : ( صم ء بكم » عمي » 
فهم لا يعقلون ) » ولكون العقل شرعا من داخل » 
قال تعالى في صفة العقل : ( فطرة الله التي فطی 
الناس عليها » لا تبديل لخلق الله » ذلك الدين 
القيم ) فسمى العقل دينا ء ولکونهما متحدين ء 
قال : ( نور على نور ) أي نور العقل ونور 
الشرع ٠‏ 

ان هذين النورين كما يزعم الغزالي هما نور 
واحد ء وذلك لأن الله تعالى » بعد أن قال : ( نور 
على نور ) ۰ آردفهما بقوله : ( يهدي الله لنوره 


۸۷ 


من يشاء ) ۰ فجعل النورین نورا واحدا (۱) ۰ 


ويرى الغزالي ان هناك فروقا في المعرفة التي 
يحصلها كل من العقل والشرع » فيقول : ان العقل 
بنفسا قليل الغناء » لا يكاد يتوصل الا الى معرفة 
كليات الشيء » دون جزئياته » نحو أن يعلم جملة ء 
حسن اعتقاد الحق ۰ وقول الصدق » وتعاطي 
الجمیل » وحسن استعمال العدلة » وملازمة الفقهء 
ونحو ذلك ۰۰ من غير أن يعرف ذلك في شيء شيء۰ 
والشرع يعرف كليات الشيء وجزئياته » ويبين ما 
يجب أن يعتقد في شيء شيء ء وما الذي هو معدلة 
فیا شيء شيء 

وهذا ينتي سب ص۶ ۸۰۰۲" 
الشرع آتم من معرفة العقل ء فالشرع يمرف 
الکلیات والجزئیات ۰ بينما العقل لا يعرف الا 
الکلیات ٭ ولذلك لا بد من تطابق العقل والشر ع 
في القضایا الكلية » ولا بد من اعتماد العقل على 
الشرع في الامور الجزئية ٠‏ فکان الشرع عتل اعلی 
موه من برق الل ادا ]تحن امنا ایت 


0 


(۱) الفزالي : معارج القدس ص ( )٦( - ٦٦‏ ۰ 


۸۵ 


عقلا واحدا لا يمكن أن یتطرق اليه الخطأ ء اما 
اذا انفصلا » فالعقل عرضة للخطأ في مجال الامود 
الجزئية ٠‏ 


القدم عند الغزالي : 


يتعرض الغزالي في الفصل الرابع من كتابه 
المعارف العقلية الى القدم فيقول : اعلم أن القدم 
على وجوه : قدم بالزمان ٠‏ وقدم بالشرف > وقدم 
بالمرتبة » وقدم بالمكان ء وقدم بالذات ٭ 


فالقديم الحقيقي الذي لا بداية لوجوده 2 ولا 
نهاية لبقائه 2 هو الواحد الاحد ء الفرد الصمد * 
وآما القديم بالرتبة : فهو جوهر العقل الكلي » 
الذي هو آول الوجودات - يعني الحدثات - وهو 
قلم کلمات الباري تعالى » وهو قد یم برتية ذاته » 
ومحدث پنسبة خالقه ۱ 


وأما القدم بالشرف : فهو قدم الانسان على 
النبات والحيوان » لأنه آقدم بشرف النطق ٠‏ وآما 
القدم بالکان : فمثل مصر و بیت القدس . فانهما 
آقدم في موضعهما من سائر الأمكنة ۰ وأما القدم 
بالزمان : فالأفلاك . فانها آقدم من الارض وما 


۸۹ 


علیها » لأن الزمان عدد حر‌ کات الفلك بعد 
الحصی » والدهر حر کات الفلك قبل العد والحساب» 
ولهذا قيل ان الدهر أصل الزمان » لأن الزمان 
ممتد مع السفليات * والدهر ممتد مع العلويات ٠‏ 
وكل للباري تعالى صفة ذاته » وذاته قديمة 
بالحقيقة + وی سثاله فقيل دام ق موی 
القدم ٠‏ 


وآما القدم بالشرف والرتبة والزمان فالنبوة 
الغاز اق اخخامن الا یاف علق السا كران 
الشمس في برج الفلك ٠‏ والنبي أقدم بالشرف 
والمرتبة من سائر الناس » ومتكلم بوحي الله تعالى 
وتأييد روح القدس » فانه : ( ما ينطق عن الهوى ء 
ان هو الا وحي یوحی ٤‏ علمه شدید القوی ) 8 


واذا كانت ذات النبي صلی الله عليه وسلم ء 
قديمة بالر تبة والشرف ٠‏ أي هو خی من الأمة › 
و آقوی في علمه تعالى عن غيره ء فکلامه وقوله آیضا 
آقدم بالشرف من سائر آقاویل الناس ٠‏ فالحروف 
الواقعة في القران لم تنسب الى الله تمال تنزيها لهء 
فلا نشك أنها متولدة من نفس الشارع عليه 
الم وا رنه على لاف این ار دوع 


۹. 


حر کاته و سکناته منورة بنور الحي القیوم القديم ٠‏ 


فاذن عبارات الشار عقديمة باضافة قول الناس 
ومحدثة بنسبة کلام الله تعالى ۰ ولهذا المعنى قال 
تعالى : ( ما كنت تدري ما الكتاب ولا الايمان ) 
باضافة ذاته ۰ فهو عليه السلام قال مع أصحابه : 
( آنا أعلمكم بالله » وأفصحكم » وأعقلكم ) ٠‏ فاذن 
حروف القرآن قديمة بالمرتبة لأنها واقعة في كتاب 
الله تعالى » و احکام الكلمات الرباتية جارية فيها , 
رت فرظ التعظيم والاجلال » تقديم حروف 
التر آن على سائر کلام الآدميين ۰ فالحروف اذا 
تر کبت وانتظمت وكتبت في الصاحف فحکمها حكم 
القرآن في الشرف والرتبة ء ويشرف کلام الله 
تعالى القديم علیها حتی لا یمسه الا الطهرون ء 
ويقال انه تنزيل من رب العالین ٠‏ 


حكي عن بشر الحافي رحمه الله » أنه وجد 
كاغدا في الطريق » فيه مكتوب ( يسم الله الرحمن 
الرحيم ) » فرفعه ء وطيبه 2 وحفظه مع نفسه ء 
فرأى الله تعالى في المنام فقال له : رفعت اسنا 
فرفعتاك » وعظمته فعظمناك ۰ فظهر عليه من 
الخ والطريقة الحسنة ما مشهور بين المسلمين ٠‏ 
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النطق عند الغزالي : 

خصص الفزالي في کتایه العارف العقلية عدة 
فصول عالج فیها التطق ٠‏ فقال في الفصل الاول : 
اعلم أن الطالب الاصلية آربعة : الاول : مطلب 
هل » وهو السوّال عن وجود الشيء ۰ والثاني : 
مطلب ما ء وهو السوّال عن ماهية الشيء۰ و الثالث: 
مطلب لم » و هو طلب العلة ٭ والرابع : مطلب أي » 
و هو السوال عن مطلب الشيء الذي يفصله عن 
الجتس المشارك له - 


آما مطلب هل » فعلی وجهين : آحدهما عن أصل 
الوجود .2 كقوله هل الله موجود ؟ والثاني عن حال 
الشيء ۰ کقوله هل الله مرید ٩‏ 

وآما مطلب ما ۰ فأيضا على وجهين : أحدهما 
سوال التکلم عن تفسير لفظة » كما يقال ما العقار ؟ 
فيقال الخمر ۰ والثاني طلب حقيقة الشيء في 
نشسه ۰ كما يقال ما العقار ؟ فيقال الشراب المسك 
العتصر من العنب ٭ 


ومطلب ما بالمعنى الاول متقدم على مطلب 
هل ٠‏ فان لم يفهم الشيء لا يسأل عن وجوده ٠‏ 
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و بالمعنى الثاني متاخر عن مطلب هل ٠‏ لأن ما لم 
يعلم وجوده لا يطلب ماهيته ٠‏ فيعض الاشیاء 
تستدعي أولا اثبات الهلية > م الماهية > ثم اللمية ٠‏ 


وغرضنا خارج عن مطلب الهلية » فانه لا يقال 
للنطق هل هو ؟ لأن آثاره ظاهرة ء و آنواره زاهرة. 
ودلائله باهرة ۰ فانه لا يحتاج الى مقوم من خارج ء 
لأنه يقوم الانسانية ۰ فان الانسان اذا حد يقال 
حيوان ناطق ميت ٭ فالمعنى الذاتي المقوم 
للانسانية هو النطق ۰ قبهذا السبب استغنينا عن 
جواب هل هو ٠‏ 


وف الفصل الثاني يقول : آما هية النطق فيحتاج 
الى آدنی شرح » وشرحه يستدعي أدنى تأمل 
لاشتباهه بالكلام والقول ٠‏ وقد عرفنا بأن النطق 
معنى آخر زائد على معنی الكلام والقول ء وذلك 
ان الجنين' يوصف بالنعلق لأنه ناطق ء ولو لم يكن 
ناطقا لما عد من الناس ٠‏ ولا يقال قائل لأن قوله 
بالفعل ثابت » فبهذه الضرورة احتجنا أن نذ کی 
طر‌فا من ماهية النطق فنقول : 


ان الله سبحانه » لما آراد اظهار چیرو ته بالار ادة 


۹۳ 


التي تليق بذاته ۰ آبدع جوهرا روحانیا بسیطا 
مدركا كاملا مکملا ء وصفاه وجلاه كالمرآة > ثم 
قابله بنور جلاله وجماله » فتصورت الهية الباري 
جل جلاله في ماهية جوهريته » و عقل ریو بیة مبدعه. 
فعض عبودية ذاته . فصار ذلك الجوهی المبدع 
الاول عقلا بصماء ذاته . عاقلا بادراك ربوبية 
يارئه » معقولا باحاطة العبودية حوله * فعرف ر به. 
وأطاع أمره » واستولى على مطويات القدر . 
ومخفيات القضاء ۰ بكلمة الباري تعالى » وأقبل 
عليه بالاستفادة ء وآدبر عنه بالافادة ء كما روي 
عن النبي صلی الله عليه وسلم أنه قال : ( أول ما 
خلق الله العقل ٠‏ فقال له آقبل ذأقبل » ثم قال له 
آدبر فأدير ) آقبل على الكلمة بالاستفادة فتوحد , 
ثم آدبر فأظهر النفس بالافادة » فتزوج ٠‏ فأنتج 
الهيولى من مباشرة المقل والنفس » وتمت الكثرة 
بالثلاث » كما قيل أقل الجمع ثلاث - 

فالعقل أول البدعات » والنفس أولى التفعلات» 
والهيولى أولى المولدات ۰ قال الله تعالى : ( شهد 
الله آنه لا اله الا هو والملاتكة وأولوا الملم) ٠»‏ 
فالحاسب عاد » و المدد شي ء زائد ٠‏ وأصل العدد 
واحد » حتی آحصی من الکلمة التي هي الوحدة 
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الى الر تبة الاخيرةالتي هي العاشرة.و هي الانسانية, 
ولم یتمکن الماد من انشاء عدد آخر » فرجم من 
نهاية عدد العشرءة الى بداية الوحدة » فزاد الواحد 
على العشرءة ۰ فحصل من الجموع والزيادة انسان 
ناطق عالم عامل ٠‏ 


فالواحد الكلمة 2 والثاني العقل » والثالث 
النفس » والرابع الهيولى ء والخامس الطبيعة ء 
والسادس الجسم 5 والسابع الافلاك . والثاسن 
الاركان الاربعة » والتاسع المولدات » والعاشر 
الانسان ٠‏ فرجع وزاد الواحد على العشرة .فکانت 
الزيادة نبوة ورسالة ٠‏ ففي النهاية عشرة کواحد 
في البداية ۰ والنهاية رجيم الى البداية ۰ 


فاذن قد تبین بهنه المقدمات أن نهاية العدد 
العشرءة » والعشرة راجمة الى الواحد الاول وهو 
العقل الكلي ء والعقل الكلي اثر كلمة من کلام الله 
الباري تمال ۰ والتعلق اش من المتل الکلسي ۰ 
فاذن النطق ليس هو صورة العبارة » ولا نفس 
الاشارة » ولا شکل الحروف ء ولا تقطيعالاصوات» 
بل التطق هو تمکن النفس الانسائية من العیارة 
عن الصورة المجردة المتقررة في علمه > الفردة في 
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عقله » التبر ئة عن الاشکال » العراة من الاجسام 
والثال ۰ 


فمهما تصور حقائق الاشیاء بأعيانها وذواتها 
الجردة في مرآة القلب » و تقدر التفس على العبارة 
عنها ء ویتمکن الذهن من التنکی فیها » و یحیط 
العقل بظاهص. و باطنها سمیت تلك النفس ناطقة ء 
ویقال لذلك الرجل ناطق ولو لم يتكلم بالبیان ء 
ولم يقل باللسان ۰ وحتيقة ذلك سس من آسراو 
القرآن حیث قال تعالى : ( هذا کتابنا ينطق فلیکم 
بالحق ) ٠‏ 


ولیس الکتاب آلة العبارة » ولا عدة الاشارة » 
لکن ما تضمن من الاشياء ء وأحاط بكل المكنونات» 
واستولى على لطائف الوجودات وكثائفها كما قال 
تعالى : ( ما فرطنا في الكتاب من شيء ) ۰ وقال 
تعالى : ( ولا رطب ولا يابس الا في كتاب مبين ) ٠‏ 
فبهذ! العنی سمى الله كتابه ( ناطق ) ليعلم العاقل 
أن الناطق من الناس من تكون نفسه متأسية لكتاب 
الله تعالى » ومتصورة لضمونات كلمات الله تعالى ء 
ومن لم يعرف حقيقة ما قلناه فهو أبكم وان كان 
قائلا ء ومن لم يدركه فهو آصم وان كان مستمعا » 
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كما قال تعالى : ( صم بكم عمي فهم لا يعقلون ) ٠‏ 


فمن انسلخ عن جلده الهوى والطبيعة انسلاخ 
الحية » و تدرع بدرع الشريعة ء ينشرح قلبه ينور 
الالهية ويحترق ایمانه بنور الوحدانية ء ويكل 
نظره الحسي ۰ ويمتد نظره العقلي ء ولا يخفى 
عليه شيء من أسرار الملكوت » وروضة الجبروت ء 
فهو قاعد بشخصه بین أبناء جنسه » وقليه كالطير ء 
فهو في الهواء يصعد الى مرقاة الکرم » ويطير في 
جو الحرم ٠‏ ويفتذي بلطاکف آسرار القلم > كمأ 
قال تعالى : ( اليه يصمد الکلم الطیب والعسل 
الصالح يرفعه ) ٠‏ فيسمع قلبه النغمات الفلكية . 
ویلتد بالتر نمات الملكية » ويفهم معاني أصوات 
الطيور » ويطلع على أسرار الفرقان والانجیسل 
والزيور » كما قال تمالى اخبارا عن تبیه سليمان 
عليه السلام حيث قال : ( يا أيها الناس علمنا منطق 
الطير و أوتينا من كل شيء ) ˆ 

فاذن النطق أشرف الاحوال » وأجل الاوصاف »2 
وهو أصل الكلام والتول ء وماهيته تصور النفس 
صور المعلومات » وقدرة النفس على الاستماع 
لغيرها مما يسنح في العقل باي لغة كانت 2 وأي 


۷ 


عبارة اتنقت ۰ قال نبینا عليه السلام : (.لا راحة 
في العيش الا لعالم ناطق أو مستمع واع ) ٠‏ 

فاذن قد تبین با ذکر ناه ماهية النطق وقرفه», 
وتبين أن الناطق من تکون نفسه مثالا لکتاب الله 
تعالى » وقلبه نسخة من کلمات الله سیحانه » لیقدر 
أن يسمع ربه تعالى » ويسمع .غيره » وهذا هو نهاية 
شرف الانسانية ۰ وحالة الملائكة » فانهم صلوات 
الله عليهم موصوفون بالنطق » والانسان اذا نطق 
ملك بالقوة ء فاذا صارت ذاته نطقا ء وفارق علائق 
الجسم يصير ملكا بالفعل » ويناديه ربه : ( سلام 
عليكم طبتم فادخلوها خالدين ) ٠‏ 

ويواصل الغزالي بحثه في آم النطق في الفصل 
الثالث من كتابه المعارف المقلیة فيقول : اعلم أن 
من يتأمل. ماهية النطق ء ويطلع على حقيقته . 
ویترقی درجته ودقيقته » يستفني عن سؤال 
اللمية » ويعلم يقينا أن الخير في الوجود و الشر في 
العدم * والانسان بالنطق یلتذ في وجود من بدایته. 
ويرتقي الى غايته » فان بدايته القوة النامبية 
والمصورة التي هي قوة من قوى النفس النياتية » 
وغايته القوة الملكية التي هئ من جنود الروح 


۹۸ 


القدس الذي ذكره الله في کتابه › فقال : ( يوم 


فاذن الانسان لا يبلغ الى غايته الا بالتطق ء 
ولو تمكن البلوغ الى أقصى السماوات العلوية 
بشيء سوى النطق ٠‏ لكان خطاب الباري و تكليف 
الشرع واقرار العبودية وتصديق التبوة واثبات _ 
الر بوبية متعلقا بذلك الشيء » فلما توجبت هذه 
العاني على النطق » علمنا أن الانسان ما یتمیز من 
الحیوانات الا بالنطق ء ولا پتشبه باللائکة الا 
بالنطق ٠‏ وهذا النطق من مواهب الله تعالى على 
العباد » وذلك أن الانسان بكل قوة من قوى طبعه ء 
ويكل صفة من صفات ذاته ۰ يشايه صنفا من 
آصناف .الوجودات ٭ 


فبالنفس النباتية يشارك النبات ٠‏ و بالفضبية 
يشارك السباع » وبالشهوانية يشارك البھائم 
والوحوش » وهو بالحواس کالطیور ٠‏ و بالوهم 
کالجان » و بالخیال کالشیاطین ۰ فانهم یفو صون في 
البحار » ویطوفون في البراري » ومنهم کل بناء 
وغواص ء و آخرون مقرنون في الاصتاد ٠‏ وهو 
بعظامه کالعادن » و بشعره کالنبات » و بثقبه 


15 


ومجاریه کالعیون والانهار ۰ وبتواه السبسة 
كالأفلاك » و بالائني عشی ثقبة کالبروح .و بالعروق 
والعضلات كالدرج > وبالمرتين والدم واليلغم 
کالار كان الار بعة » التي هي النار والهواء والاء 


والار شس ° 


و بالجملة يناسب کل جزء من آجزاء ذاته جزءا 
من العالم » فقالبه وشخصه مثال للعالم السفلي ء 
وآوصاف روحه وقلبه مثال للعالم العلوي»و النفس 
الناطقة فيه کالأمر ید بر و پسوس " و یر عی ويأس 
ویتهی ویمحو ما يشاء ويثبت ٠‏ وهي خليفة الله 
في الارض البدن » وحكمة الله على القالب الکثیف, 
و الله على العيف امت باورا :الله 
الممدود بين البهيمة التي هي الشر المحض » وبين 
الملكية التي هي الغير الصرف ۰ وهذا الامير لا يعلو 
شأنه ولا يعظم قدره الا بمتابعة الشرع ء واقامة 
العبودية » وطاعة النبوة ء والاقرار بالر بو بية ء 
كما قال تعالى : ( ومن يطع الله ورسوله فقد فاز 
قوزا عظيما ) ٠‏ 

وكرامة الله تعالى للنفس الناطقة فحسب ء كما 
قال الله تعالى : ( ولقد كرمنا بني آدم ) ٠‏ وهذه 


1.۰ 


الکرامة للمؤمنين خاصة لأن علامة النطق الایمان › 
ومن لم يبلغ رتبة الایمان لم یختص بشرف التطق» 
ومن لم يختص بشرف النطق لم ينل كرامة الله 
تعالى » لأنه قال : ( ان في ذلك لذكرى لمن كان له 
قلب أو آلقی السمع وهو شهيد ) ٠‏ 


فانظر أيها العبد الضعيف الى شرف هذا الجو هر 
اللطيف ,2 الذي آنزله الله تعالى من ملکوت‌سماواته. 
الى هذا العالم الصغير الحقير المظلم الكدر » ليكون 
ساقيا لهذا الشراب ء ومزيلا لهذا التراب »ومعمسا 
لهذا الخراب ۰ 


واعلم أن الله جل ثناؤه » انما بنى هذا الهيكل 
لاجل النفس الناطقة » و بنى هذه المدينة لها ء حتى 
تزل النطق كالأمير في مدينة القلب ء واتخذ من 
وسط الا تریراء ومن مَؤْخرة خوانته حافظا » 
ومن مقدمه پر يدا وموصلا ء ومن حواسه جواسیس 
وطیورا » ومن قلبه مقسما » ومن يديه جناحا ء 
ومن رجلیه قوائم وعمادا > ومن خطراته وحر کاته 
رجالا ورکبانا ٠‏ فالنفس ف البداية مشتاقة لهذه 
الاحوال - آعني بالأحوال الآلات ب ومحبة لهذه 
الحركات » حتی يتهيأ لها زاد الآخرة » و تتوصل الى 


۱۰ 


الفاية » فتبدل العداوة بالحبة ء و الخالفة بالوافقة» 
والجفاء بالوفاء ٤‏ والفتاء بالبقاع 5 


والنفس عند ارتحالها عن أرض اليدن » ان 
كانت مطلعة على آسرار النطق ء طائعة لأوامس 
الرب بالصدق » توفاها الله بلطفه . وأنزلها في 
فناء عطفه ٠‏ كما قال تعالى : ( الله يتوفى الأنفس 
حين موتها ) ۰ وان انهمكت في الشبهات » وغرقت 
في بحار الظلمات » واحترقت بنيران الشهوات ء 
تخرج من الدنيا بغیر زاد » وتقدم على الله بغي 
حجة ۰ وتكون كما آخبر الله يقوله : ( الذین 
تتوفاهم الملائكة ظالمي آنفسهم ) ٠‏ 


فقد بان ہما ذکر ناه » أن شرف الانسان بالنطق. 
وتلفه آیضا بالنطق ۰ والى هذه المعاني آشار 
سيحانه بقوله : ( وما كنا معذ بین حتی نبعث 
رسولا ) 0 وقال تعالى : ( وما كان الله ليعذ بهم 
و آنت فيهمءوما كانالله معذ بهم وهم یستغفرون ) - 
وقال : ( وانذرهم يوم الحسرة اذ قضي الأمر وهم 
في غفلة ؛ وهم لا يؤمنون ) “ وقال : ( وما أرسلناك 
الا رحمة للعالمين ) . 


وفي الفصل الرابع يشير الغزالي الى أن النطق 


۱۰ 


صفة الخلق لا صفة الخالق » فیقول : اعلم أن 
النطق وان كبس آمره » وعظم قدره » وارتفع شأنه, 
ولاح بر‌هانه » واستوی بنیانه » وعلت آر کانه . 
- فهو صفة النفس الانسانية ٠‏ ووصف المقل 
البشري ء اذ ليس هو الا عبارة النفس الانسانية » 
والنفس الانسانية جوهرة حية عالمة » فعالة ء 
دراكة . علامة ٠‏ وأن هذه الجوهرة في بداية 
الفطرة » و آول الاقبال على الضفة » جوهرة ساذجة 
غير منقوشة » بل هي قابلة للصور ء مستعدة 
لتحصيل العلوم » ما فيها نقش لا من خير ولا من 
شر » ولا من علم ولا من جهل ٠‏ كما قال النبي صلی 
الله عليه وسلم : ( كل مولود يولد على الفطرة ء 
وانما آپواه یهودانه أو ينصرانه أو یمجسانه ) 1 
وقال صلی الله عليه دسلم : ( خلق الله الغلق 
حتقاع , فاحتالهم الشیاطین ) ٠‏ فاذا تعلقت بالبدن 
نوعا من التعلق ‏ آعني تعلق اقبال لا تعلق حلول 
واتصال ‏ فانه برهان بالبراهين الواضحة , 
والحجج اللائمة » ان النفس غير متمكنة » وغير 
حالة في البدن بوجه من الوجوه » بل هي مقبلة 
عليه » ومدبرة له * وهذه مسألة مفروغ متها » 
لا باح الى بیانها ۰ 


واذا آقبلت النفس في بداية القطرة » فاول 
الاشیاء تکون غير قابلة للمعاني العقولات غير قوية 
على ادراك الحسوسات ۰ ولا فيها رسوم من العلوم 
الأوليات » مثل التفاوت بين الکلیات والجزئيات ء 
ومثل الاشیاء الساویات لشيء ون فهي أيضا 
متساویات » فان هذه الاشیاء تتالها النفس بأدنى 
تفكر » وأقل روية ٠‏ فاذا انتقل الجنین الى 
الطفولية » تقوی بعض الحواس ٠‏ فاذا انتقل الى 
الصبي > تتم قوة الحواس » وتدرك كل حاسة 
محسوساتها ˆ 


ثم ان النفس تقبل تعلم المفطورات ء فحینشن 
تكون عقلا غر يزيا ۰ ثم بعد ذلك تنتقل الى الشباب» 
ويحصل للتفس ادراك بعض المعقولات » وتقلدر 
على تعلم الر کبات » وتعرض عن اللهو واللعب ء 
وتشغل بتحصيل الصور و نقش الاشكال بالبيان » 
والبيان ہما سبق عليه الكتاب » و يعلمه الله بالعناية 
كلماته الالاهية » بكتايته اليشرية » كما قال الله 
تعالى : ( اقرآ وربك الأكرم الذي علم بالتلم » علم 
الانسان ما لم یعلم ) ٠‏ وقال سبحانه وتعالى : ( خلق 
الانسان » علمه البيان ) ٠‏ 


۱۰ 


فقي آول الحال تسمی نفسا ساذجة ء ثم عقلا 
غریزیا » ثم عقلا بالقوة واللکة ء ثم عقلا 
پالاکتساب ‏ ثم عقلا بالفعل ۰ قهذه النفس اذا 
قبلت صور العلومات يقال لها عقل © واذا تمکنت 
من العبارة عن معقولاتها تسمی نطقا ٠‏ والنفس 
جوهرة » والنطق صفة من صفاتها » فلاجل هذا 
المعنى لا یطلق اسم الناطق على الباري تمالی ء لأن 
الناطق هو العاقل » ولا يقال للباري عاقل ء لأن 
العقل جومر » والعاقل من جوهريته . والباري 
تعا ی ليس يجوهر ۰ فاذن لیس بعقل ۰ والعقل 
أشرف من النفس ‏ و النطق صفة النفس » والنفس 
جوهرة » والعقل في الجوهرية آثرف من النفس ٠‏ 
والباري تعالى خالق العقل والهه ء وربه وبارئه 
ومبدعه * واڌا كان مبد ع الجوهر وخالته كيف 
يو صف بأوصاف الجوهر ء واذا كان پاريء العقل 
كيف يوصف بصفة العقل ؟ 


فاذن الباري تعالى رب العقل والنفس والنطق 
جميعا ء فالعقل آثر من كلامه » والتفس سر من 
آسه » والنطق صفة شريفة مخلوقة ٠‏ وهو منزه 
عن هذه الاوصاف والصنات . تعالى الله عما يقول 
الظالمون علوا كبيرا ۰ 


وفي الفصل الخامس ينهي الفزالي بحشه عن 
النطق ويؤكد أن الله سبحانه وتعالى منسزه عن 
القاطفية رالا ری له مر العوهرية: : 
وذاته أعلى من أن يقال أعلى » وأجل من أن يقال 
أجل ۰ 
الغزالي وتهافت الفلاسفة : 

تر بع الفزالي في عصره على سدرة الكلام ء 
والفلسفة » والتصوف , فألف عددا کبرا من الكتب 
اعتبرها العلماء من آهم آثار الفکس الاسلامسي 
العرفاني » فضلا عن آنها تدل على مقدرة الفزالي 
وتنوع أيحاثه 0 وأفكاره العقلانية 6 ولعل أهم 
تصانيف الغزالي و آجودها کتابه ( تهافت الفلاسفةء 
کون علق بیز سم اند ال واو 
التي انطلقت من ار تشاف العلوم الفْلسفية و انتهت 
بالتصوف والزهد بالأمور الدنيوية » حیث وجد 
الحقيقة اليقينية التي وقف وجوده وحياته للبحث 
عنها ٠‏ 


و یجسد النزالي بما أوتيه من حكمة ومعرفة 
قترة هامة من تاريخ النزاع الحاد بين الکلام 


۱۰۹ 


والفلسفة استمر ثلائة قرون ونيف › أي متس 
دخول الفلاسفة اليونانيين الى العالم العربي بفضل 


يبدو أن الغزالي كتب ( تهافت الفلاسفة ) 
وهو يدرس في المدرسة النظامية بیغداد * وقد ألفه 
في الرد على الفلاسفة وتبيين تهافت عقيدتهم , 
وتناقض كلمتهم ء فيما يتعلق بالالهيات » وكان قد 
دفعه الى ذلك ما رآه من انصراف ( طائفة سن 
النظار ) عن وظائف الاسلام واعراضهم عن الدين 
جملة مقلدين في ذلك شرذمة يسيرة من ذوي 
العقول المنكوسة والآراء المعكوسة » ممن هالهم 
سماع أسماء ضخمة كسقراط و بقراط وأفلاطون 
وأرسطو ٠‏ قتصنعوا الکفر لي يتميزوا عن سواد 
الناس الغالب » ظنا منهم أن الک من امارات 
الفطنة والعلم * 

ويضيف الفزالي في مقدمة كتابه ( تهافت 
الفلاسفة ) قائلا : ( وهم لو تدبروا الامر قليلا 
وفحصوا عن آراء الفلاسفة الذين تكلفوا التشبه 
بهم لاتضح لهم مقدار جهلهم وشططهم ء وتبين لهم 
اتفاق كل مرموق من الاوائل والاواخر على 


۱۰۷ 


العسلیم بأصول الدین الکبری وهي الایسان بالله 
والیوم الآخر ) ۰ ویری الغزالي أن زعماء الفلاسفة 
متفقون مع الشرع على أمهات السائل لكنهم 
مختلفون في الفروع » فهم براء مما يتسيه اليهم 
هوّلاء الجهلاء ٠‏ 

ولا كان کتاب التهافت ينهد للرد على الفلاسفة 
یقول الفزالي : ( فلما رأيت هذا العرق من 
الحماقة نابضا على هؤلاء الاغبیاء » انتد بت لتح‌یر 
هذا الکتاب ردا على الفلاسفة القدماء » مبينا تهافت 
عقيدتهم » و تناقض کلمتهم فیما يتعلق بالالهیات » 
وکاشفا عن غوائل مذهبهم وعوراته ء التي هي 
على التحقیق مضاحك العقلاء و عبرة عند الاذكياءء 
آعني ما اختصوا به عن الجماهير والدهماء من 
فتون العقائد والاراء ) ٠‏ ثم یضیف قوله : « ونحن 
نکشف عن فنون ما اتخدعوا به من التخاییل 
والاباطیل » ونبين ان کل ذلك تهویل ما وراءه 
تحصیل و الله تعالی ولي التوفیق لاظهار ما قصد ناه 
من التحقیق » ۰ 


العزالي وقدم العالم : 
يبدأ الفزالي رده على الفلاسفة بذكي الذاهب 


۱۰۸ 


المختلفة في قدم العالم وحدوثه ۰ فيشير الى مذهب 
الفلاسفة قائلا : « اختلفت الفلاسفة في قدم العالم * 
فالذي استقر عليه رأي جماهيرهم المتقدمين 
والمتأخرين القول بقدمه وانه لم يزل موجودا مع 
الله تعا ی ومعلولا له ومساوقا له غير متأخر عنه 
بالزمان مساوقة المعلول للعلة ومساوقة النور 
للشمس ۰ وان تقدم الباري عليه كتقدم العلة على 
المعلول » وهو تقدم بالذات والرتبة لا بالزہان ٠‏ 
وحكي عن آفلاطون آنه قال : العالم مكون ومحدث٠‏ 
ثم فهم من أول كلامه وآبی أن يكون حدث العالم 
معتقدا له ۰ وذهب جالينوس في آخر عمره في 
الكتاب الذي سماه ( ما يعتقده جالينوس رأيا ) الى 
التوقف في هذه المسألة + وانه لا يدري آلعالم قديم 
أو محدث ٠‏ وربما دل على أنه لا يمكن أن يعرف 
وان ذلك ليس لقصور فيه بل لاستعصاء هذه المسألة 
في نفسها على العقول » ولكن هذا كالشاذ في 
مذ هبهم وائما مذهب جميعهم انه قديم وانه 
بالجملة لا يتصور أن يصدر حادث من قديم بفسبر 
واسطة أصلا (۱) » " ثم يورد الفزالي أدلة 
الجماعة الأولى منهم على قدمه قائلا : 


(۱) الغزالي : تهافت الفلاسفة ص ( 2۸ - ۶٩‏ ) * 


۱۰۹ 


« قولهم یستحیل صدور حادث من قدیم مطلقا ء 
لأنا اذا فرضنا القدیم ولم یصدر منه العالم مثلا 
فانما لم یصدر لأنه لم يكن للوجود مرجح بل كان 
وجود العالم ممكنا امکانا صرفا ء فاذا حدث يعد 
و ل ھت آو لم يتجدد ء فان 
لم يتجدد می‌جح ب بقي العالم على الامكان الصرف كما 
قبل ذلك > وان تحدد مرجح فمن محدث ذلك 
المرجح ؟ ولم حدث الآن ولم يحدث من قبل ؟ 
والسؤال فى حدوث المرجح قائم ٠‏ و بالجملة فأحوال 
القديم اذا كانت متشابهة فاما أن لا يوجد عنضه 
شيء قط واما أن يوجد على الدوام > فأما أن 
یتمیز حال الترك عن حال الشر ع فهو محال » 1 


الدلیل جو : ان القول بقدم القديم وحدوث 
العالم ء ينتهي الى القول بقدم الزرسان وقدم 
الحر کة ا كان الباري خالق هذا العالم فهو 
اما آن يتقدم عليه بالذات ء فيكون کلاهما قديم ء 
واما أن يتقدم عليه بالزمان » فيكون الله قديما 
ویکون العالم حادثا ۰ و عندئذ » تبرز مشكلة القدم 
على شکل آخر » وهي قدم الزمان نفسه ۰ 


والحقيقة » أنه اذا انقضی زمان قبل حدوث 


11۰ 


العالم » فمعنى ذلك » أنه كان قبل العالم زمان » 
كان العالم معدوما فيه ء وقبل هذا الزیان زمان 
لا نهاية له » فالزمان قد يم * « واذا وجب قدم 
الزمان » وهو عبارة عن قدر الحر کة » وجب قدم 
الحر كة ووجب قدم المتجرك الذي يدوم الزسان 
يدوام حر کته (۱) » ۰ 


الدلیل. الثالث : وجود العالم ممكن قبل وجوده, 
اذ يستحيل أن يكون ممتنعا ثم يصير ممكنا ء وهذا 
الامكان لا آول له ء أي لم يزل ثابتا ولم يزل 
العالم ممكنا وجوده » اذ لا حال من الاحوال يمكن 
أن يوصف العالم فيه بأنه ممتنع الوجود ٠‏ فاذا 
كان الامكان. لم يزل فالممكن على وفق الامكان 
آیضا لم يزل ٠‏ فان معنى قولنا انه ممكن وجوده 
أنه ليس محالا وجوده - فاذا كان ممكنا وجوده 
أبدا لم يكن محالا وجوده آبدا * 


ویتف غ عن هذا الدليل دليل آخر هو القول 
بحدوث العالم يفترض و چود مادة قديمة > صنع 


منها العالم : ان القول بان العالم حادث » وأنه من 


(۱) الغزالي : تهافت الفلاسفة ص ۵ ٠‏ 
۱۱۱ 


صنع الله » يعني أن هناك مادة قديمة صنعه الباري 
متها ۰ قیکون المالم قديما بمادته » حادثا بالصور 
والکیفیات التي طر آت عليه (۱) ٠‏ 


و پیائه ان کل حادث فهو قبل حدوثه لا یخلو اما 
أن یکون ممکن الوجود أو ممتنع الوجود أو و اجب 
الوجود » ومحال أن یکون ممتنما لأن المتنع في 
ذاته لا یوجد قط , ومحال أن یکون واجب الوجود 
لذاته فان الواجب لذاته لا یعدم قط › فدل آنه 
ممکن الوجود بذاته ٭ فاذن امکان الوجود حاصل 
له قبل وجوده ء وامکان الوجود وصف اضاق 
لأ قراح اله هت وافلا يد له مومعل سان اله 
ولا محل الا المادة فيضاف اليها كما نقول : هذه 
المادة قايلة للح‌ارة والي‌ودة أو السواد والبياض 
أو الحركة والسكون ء أي ممكن لها حدوث هذه 
الکیقیات وطريان هذه التغيرات » فيكون الامكان 
وصفا للمادة ٭ والمادة لا يكون لها مادة » فلا يمكن 
أن تحدث ء اذ لو حدثت لكان امكان وجودها سابقا 
على وجودھا وكان الامكان قائما بنفسه غير مضاف 


(۱) الصدر نفسه ص ( ۷۶ - ۷۵ ) ١‏ 


۱۱ 


بنه ار 


اعتراضات الغزالي على الفلاسفة وادلتهم علی قدم 
العالم : 

آوردنا ادلة الفلاسفة على قدم العالم كما جاوت 
في التهافت » والتي اعترض علیها الغزالي مقدما 
الأدلة والبراهين على خطتها وانحراف آصحابها عن 
الطريق العرفاني الصحيح » وسنورد فيما يلي 
اعتراضات الغزالي كما جاءت في التهافت ٠‏ 


الاعتراض على الدليل الاول من وجهين : 
أحدهما : أن يقال : بم تتكرون على من يقول : 
ان العالم حدث پارادة قديمة » اقتضت وجوده في 
الوقت الذي وجد فيه » وآن یستس السدم الى 
الا ي سس یاس وان مور اس سی 
حیث ابتد! ء وآن الوجود قبله لم يكن مرادا فلم 
یحدث لذلك » وآنه في وقته الذي حدث فيه مراد 
پالارادة القديمة ء فحدث لذلك » فما الانع من 
هذا الاعتشاد ء وما الحیل له ؟ فان قیل : هذا محال 
بین الاصالة > لأن الحادث موچب ومسبب ؛ و کب 


۱۱ 


یستحیل حادث بغیر سبپ وموچب » یستحیل و جود 
موجب قد تم بشرائط ايجابية و آرکانه و آسبابه ء 
حتی لم يبق شيء منتظر البتة » ثم یتأخ الوجب » 
بل وجود الوجب عند تحقق الوجب بتمام شروطه 
ضروري ۰ وتأخره محال حسب استحالة وجود 
الحادث الموجب بلا موجب * 


فقبل وجود العالم كان المريد موجودا ء والارادة 
موجودة ء و نسبتها الى المراد موجودة » ولم يتجدد 
مريد 2 ولم تتجدد ارادة » ولا تجدد للارادة نسبة 
لم تكن ء فان كل ذلك تغير فكيف تجدد المراد » وما 
الانع من التجدد قبل ذلك ؟ 


وحال التجدد لم يتميز عن الحال السابق في شيء 
من الاشياء » و آس من الأمور ء وحال من الاحوال ء 
وق من الست > بل امین كنا كانت يعيدها : 
تر لم يكن وج ااه #«ويقيف ھا كنا کا ده 
فوجد المراد » ما هذا الا غاية الاحالة ۰ 


ولس تال هد الج فق ااوجبوالوجب 
الضروري الذاتي ء بل وفي العرفي والوضمي ء 
فان الرجل لو تلفظ بطلاق زوجته ۰ ولم تحصل 


۱1 


الو لاق الغال ول متوو ان جيل بے 
لأنه جعل اللفظ علة للحكم بالوضع والاصطلاح 
فلم يقل تأخر المعلول » الا أن يعلق الطلاق بمجيء 
الغد ء أو بدخول النار » فانه جعل علة بالاضافة 
الى شيم منتظر + فلما لم يكن حاضرا فق الوفت 
وهذا الغد والدخول ‏ توقف حصول الوجب 
على حضور ما ليس بحاضر ۰ فما حصل الوجب 
الا وقد تجدد آس وهو الدخول أو حضور الغد ء 
حتی لو آراد أن يؤخر الوجب عن اللفظ غير 
متوط بحمول با لیس پحاصیل + ثم یعقل + بع آنه 
الواضع المختار في تفصیل الوضع » فاذا لم يمكننا 
وضع هذا بشهواتنا ء ولم تعقله » فكيف نمقله في 
الايجابات الذاتية العقلية الضرورية ؟ 

وأما في العادات ؛ فما يحصل يقصدنا لا يتأ 
عن القصد مع وجود القصد اليه الا لمانع »> فان 
تحقق القصد والقدرة وارتفعت الوانع » لم يعقل 
تأخر القصود » وانما يتصور ذلك في العزم ء لأن 
العزم غير كاف قي وجود الفعل ء بل العزم على 
الكتابة لا يوقع الكتابة ء ما لم یتجدد قصد - هو : 
اتبعاث في الائسان متجدد حال الفعل ب ٠‏ 


11° 


فاذا كانت الارادة القديمة في حکم قصدنا الى 
الفعل ء فلا يتصور تأخر المقصود الا لمانع » ولا 
يتصور تقدم القصد » فلا يعقل قصد في اليوم الى 
قيام في الند الا بطريق العزم » وان 'كانت الارادة 
القديمة في حكم عزمنا ء فليس ذلك كافيا في وقوع 
العزوم عليه » بل لا يذ من تجده انبماث قصدي 
عند الايجاد » وفيه قول بتغير القديم » ثم يبقى 
عين الاشكال في أن ذلك الانبعاث أو القصد أو 
الارادة أو ما شئت فسمه ء لم حدث الآن » ولم 
يحدث قبل ذلك فاما أن: يبقى حادث بلا سبب أو 
يتسلل الى غير نهاية ۰ 


ورجع حاصل الكلام الى أنه وجد الوجب بتمام 
شروطه > ولم يبق اس منتظر ؛ ومع ذلك تأخس 
الوجب ولم يوجد في مدة لا يرتقي الوهم الى آولهاء 
بل الات السفين لا تفم تھا شيثا ۱۶ تقلت 
الموجب بغتة من غير آم تجدد » وشرط تحقق ء 
وهو محال في نفسه * 


والجواب : أن يقال : استحالة ارادة قديمة 
متعلقة بأحداث شيء ء أي شيء كان » تعرفونه 
بضرورة العقل أو نظره . وعلى لغتكم في المنطق . 


١11 


تعر‌فون الالتقاء بين هذین الحدین بحد آوسط أو 
من غير حد أوسط » فان ادعیتم حدا آو سط وهو 
الطر یق النظري ۰ فلا بد من اظهاره » وان ادعيتم 
معرفة ذلك ضرورة ء فكيف لم يشار ککم في معرفته 
مخالفو کم ء والفرقة العتقدة لحدوث العالم پار ادة 
قديمة » لا يحصرها يلد » ولا یحصیها عدد ,2 ولا 
شك في آنهم لا یکابرون العقول عنادا مع العرفة ء 
فلا يد من اقامة البر‌هان على شرط التطق يدل 
على استحالة ذلك » اذ لیس في جميع ما ذکر تموه 
الا الاستبماد والتمثيل بعزمنا وارادتنا » وهو 
فاسد »فلا تضاهي الارادة القديمة القصود الحادثة, 
واما الاستيعاد المجرد فلا يكفي من غير برهان ٠‏ 


فان قيل : نحن بضرورة العقل نعلم أنه 
لا يتصور موجب بتمام شروطه من غر موجب 
ومجوز ذلك مکابر لضيرورة العقل ٠‏ قلنا : وما 
الفصل بينكم وبين خصومكم » اذا قالوا لكم : انا 
بالضرورة نعلم احالة قول من يقول : ان ذاتا 
واحدة عالمة يجميع الكليات من غير أن يوجب ذلك 
كثرة ومن غير أن يكون العلم زيادة على الذات » 
ومن غير أن يتعدد العلم مع تعدد المعلوم » وهذا 
مذهبكم في حق الله » وهو بالنسبة اليتا والى علومنا 


۱۷ 


غاية الاحالة ء ولكن تقولون : لا يقاس العلم 
القدیم بالحادث ء وطائفة منکم استشعروا احالة 
هذا ء فقالوا : ان الله لا يعلم الا نفسه » فهو 
العاقل و العقل و العقول معلوم الاستحالة بالضرورة» 
اذ تقد یر صانم للعالم لا یعلم صنعته محال 
بالضرورة » و القدیم اذا لم یعلم الا نفسه - تعالى 
عن قولکم وعن قول جميع الزائفین علوا کبیرا ‏ 
لم يكن يعلم صنعته البعة ٠‏ 


بل لا تتجاوز الزامات هذه المسألة » فنقول : 
يم تنكرون على خصومكم اذا قالوا : قدم العالم 
محال ء لأنه يودي الى اثبات دورات للفلك لا نهاية 
لاعدادها » ولا حصر لاحادها > مع أن لها سدسا 
وربعا وتصفا » فان فلك الشمس يدور في سنة » 
وفلك زحل في ثلاثين سنة » فتكون آدوار زحل 
ثلث عشر أدوار الشمس » و آدو ار المشتري نصف 
سدس أدوار الشمس ۰ فانه يدور في اثنتي عشرة 
سنة ء ثم كما أنه لا نهاية لاعداد دورات زحل ء 
لا نهاية لاعداد دورات الشمس > مع أنه ثلث 
عشره » بل لا نهاية لادوار فلك الکو کب الذي يدور 
في ستة وثلاثين آلف سنة مرة واحدة » كما لا نهاية 


۱۱4۸ 


للحركة المشرقية التي للشمس في اليوم والليلة 
E‏ 

فلو قال قائل : هذا مما يعلم استحالته ضرورة» 
قیماذا تتفعلون عن قوله ؟ بل لو قال قائل : اعداد 
هذه الدورات شفع أو وتر ؟ أو شفع ووش جميعا ؟ 
أن لا شفع ولا وتر ؟ فان قلتم شفع ووس جميعا » 
أو لا شفع ولا وت فيعلم بطلانه ضرورة ˆ 


وان قلتم : شفع » فالشفع يصير وترا پواحد ء 
فكيف أعوز ما لا نهاية له واحد ؟ وان قلتم : وتر ء 
قالوتر يصير بواحد شفعا ء فیلزمکم القول : بانه 
لیس بشفع ولا وتر ۰ فان قیل : انما یوصف 
بالشفع والوتر التناهي ء وما لا نهاية له ۰ قلنا : 
فجملة مر كبة من آحاد » لها سدس وعشی كما سبقء 
ثم لا توصف بشفع ولا وتر » یعلم بطلانه ضرورة 
من غير نظى › فبماذا تنفصلون عن هذا ؟ 

فان قيل : محل الغلط في قولكم : انه جملة 
مركبة من آحاد » فان هذه الدورات معدومة » آما 
الاضي ٠‏ فقد انقرض › و آما المستقبل » فلم يوجد ء 
والجملة اشارة الى موجودات حاضرة ولا موجودة 
ها هنا * 


۱۹ 


قلتا : العدد ینقسم الىالشفع والوتر »ویستحیل 
أن یخرج عنه ۰ سواء أكان العدود موجودا ياقيا » 
أو فانیا » فاذا فرضتا عددا من الافراس ء لزمنا 
أن نعتقد آنها لا تخلو من کونها شضما أو وتراء 
سواء قدر ناه" مو جودة أو معدومة » فان انعدمت 
بعد الوجود ء لم تتغر هذه القضية » على آنا نقول 
لهم : لا يستحيل على أصلكم موجودات حاضرة » 
هي آحاد متفايرة بالوصف , ولا نهاية لها » وهي 
تفوين الآذميين اللتارقة للابدان: بالموت + تھی 
موجودات لا توصف بالشفع والوتی » فبم تتكرون 
على من يقول : بطلان هذا يعرف ضرورة ء كما 
ادعیتم بطلان تعلق الارادة القديمة بالاحداث 
ضرورة » وهذا الر آي في التفوس ء هو الذي اختاره 
( اين سينا ) ولعله ( آرستلاطالیس ) ۰ 


فان قیل : فالصحیح رآي آفلاطون . وهو أن 
النفس قديمة 2 وهي واحدة » وانما تنقسم في 
الابدان ء فاذا فارقتها عادت الى آصلها واتحدت ۰ 
قلنا : فهذا أقبح وأشنع › وأولى بان يعتقد مخالفا 
لضرورة العقل . فانا نقول : نفس زيد عين نفس 
عمسن أو غيره ء فان كان عينه فهو باطل بالضرورة . 
فان کل واحد یشعر یتفسه » ويعلم أنه ليس هو 


۱۰ 


نفس غيره ء ولو كان هو عينه لتساویا العلوم التي 
هي صفات ذاتية للتقويس داجلة مع النقوين ف کل 
اضافة ء وان قلتم : آنه غيره ء واتما انقسم بالتملق 
پالابدان » قلنا : وانقسام الواحد الذي ليس له 
عظم في الحجم بكمية مقدارية » محال بضرورة 
العقل » فکیف يصير الواحد اثنین » بل آلفا » ثم 
یعوه ويصس واحدا » بل هذا يعقل له عظم و كمية ء 
کماء البح ینقسم بالجداول والانهار ثم یعود الى 
البحر » فأما ما لا كمية له قکیف ینقسم ؟ 


والمقصود من هذا كله » أن نبين آنهم لم یعجزوا 
خصومهم عن معتقدهم في تعلق الارادة القديمة 
بالأحداث الا بدعوی الضرورة » وانهم لا ينفصلون 
عمن يدعي الضرورة عليهم فيهذه الامور على خلاف 


معتقدهم ء وهذا لا مخرج عنه 5 


فان قیل : هذا ینقل علیکم في أن الله قبل خلق 
العالم كان قادرا على الخلق بقدر سنة أو سنتين » 
ولا نهاية لقدرته » فكأنه صب ولم يخلق 2 ٹم 
خلق » ومدة الترك متناه أو غير متناه ؟ فان قلتم : 
متناه » صار وجو ۵ الباري متناهي الأول ٠‏ وان 
قلتم : غير متناهي ٠‏ فقد انقضی فیها امکانات 


۱۲ 


لا نهاية لاعدادها » قلنا : المدة والزمان مخلسوق 


عند تا ۰ ۰ ۰ 


الاعتر اض على الدلیل الثاني : هو أن يقال : 
الزمان حادث ومخلوق ۰ ولیس قبله ژمان آصلا »> 
ونعني بقولنا : ان الله متقدم على العالم و الزمان؛ 
انه سبحانه كان ولا عالم » ثم كان ومعه عالم ء 
ومفهوم قولنا : كان ولا عالم » وجود ذات الباري 
وعدم ذات العالم فقط 2 ومنهوم قولنا : كان و معه 
عالم » و جود الذاتین فقط › فنعتي بالتقدم انفر اده 
بالوجود فقط » والعالم کشخص واحد ء ولو قلنا : 
كان الله ولا عیسی مثلا » ثم کان وعیسی معه ء 
لم یتضمن اللنظ الا وجود ذات وعدم ذات ثم 
وجود ذاتین » ولیس من ضرورة ذلك تقدیر شي ۶ 
ثالث ٠‏ وان كان الوهم لا يسكت عن تقدیر شيء 
ثالث وهو الزمان » فلا التفات الى أغاليط الاو هام ٠‏ 


وبعد أن يناقش الغزالي بقية عناصی الدلیل 
الثاني بصورة مفصلة يقول : لله وجود ولا عالم 
معه » وهذا القدر لا يوجب اثبات شيء آخر ۰ 
والذي يدل على ان هذا عمل الوهم » اثه مخصوص 
بالرمان والمكان » فان الخصم > وان اعتقد قدم 


۱ 


الجسم » یذعن و همه لتقدیر حدو ثه - ونحن وان 
اعتقد نا حدوثه » اذعن وهمنا لتقدیر قدمه * هذا 
في الجسم ٠‏ فاذا رجعنا الى الزمان » لم یقدر الخصم 
على تقدیر حدوث زمان لا قبل له » وخلاف المعتقد 
يمكن وضعه في الوهم تقديرا وفرضا ٭ وهذا ممأ 
لا يمكن وضعه في الوهم كما كان في المكان » فان 
من يعتقد تناهي الجسم ومن لا يعتقد كل واحد 
یعجز عن تقدیر جسم ليس وراءه لا خلاء ولا ملاء» 
بل لا يذعن وهمه لقبول ذلك - 


ولكن قيل : صريح العقل اذا لم يمنع وجود 
جسم متناه بحكم الدليل لا يلتفت الى الوهم ˆ 
فكذلك صريح العقل لا يمنع وجودا مفتتحا ليس 
قبله شيء ۰ وان قصر الوهم عنه فلا يلتفت اليه ء 
لأن الوهم » لما لم يألف جسما متناهيا الا ويجنيه 
جسم آخ أو هواء تخيله خلاء » لم يتمكن من ذلك 
في الغائب ۰ فكذلك لم يألف الوهم حادثا الا بعد 
شيء آخر ۰ فكاع عن تقدیر حادث لیس له قبل هو 
شيء موجود قد انقضی ۰ فهذا هو سبب الفلط > 
والمقاومة حاصلة بهنه المعارضة ˆ 


واذا كان الاس على هذا النسق يصدد الزمان» 


۱۳۳ 


فهو لا بد من أن يكون کذلك بصدد الحركة » 
فالزمان هو قدر الحركة . ومتی كان الزمان 
متناهيا ء وجب أن تکون الحر کة متناهية ٠‏ 


الاعتراض على الدليل الثالث : يعتقد بعضص 
الفلاسنة ء ان العالم كان ممكنا منذ القديم » والا 
لکانت هناك فترة كان فيها مستحيلا ء وكان الله 
فيها عاجزا عن خلقه ۰ ويخرجون من قدم الامكان 
قدم المالم بالذات ٠‏ فیعترض علیهم الغزالي 
قائلا : آن يقال : العالم لم یزال ممكن الحدوث › 
فلا جرم ما من وقت الا و یتصور آحداثه فيه » واذا 
قدر موجودا آبدا لم يكن حادثا ۰ فلم يكن الواقع 
على وفق الامکان » بل على خلافه » و هذا كقولهم 
في الکان ء و هو ان تقد یر العالم آکین مما هو ء 
آو خلق جسم فوق العالم ممکن » و کذا آخر فوق 
ذلك الآخر ء وهكذا الى غير نهاية ۰ فلا نهاية لامکان 
الزيادة ومع ذلك فوجود ملأ مطلق لا نهاية له 
غير ممكن ۰ فكذلك وجود لا ينتهي طرفه غي 
ممكن »2 بل كما يقال الممكن جسم متناهي السطح 
ولكن لا تتعین مقاديره فی الکبر والصغر ء فكذلك 
المکن الحدوث ومبادي الوجود لا تتعین فی التقدم 


۱ 


والتلض وأصل کونه حادثا متعین فانه الممكن 
لا غير * 


ویری الغزالي أن القول بحدوث العالم ء 
وافتراض مادة سابقة على حدوثه صنع متها » ثم 
جعل الامکان وصفا للمادة ء لاثبات قدم الادة 
باسناده الى قدم الامکان » رأي لیس بامکاننا الاخذ 
به » باعتبار ان الامکان معنى عقلي خالص " انه 
مثل معنی الامتناع ومعنی الوجوب لا یحتساج الى 
موجود ینضاف اليه ۰ ویستدل على ذلك بأمور 
ثلاثة : آحدها : ان الامکان لو استدعی شیّا موجودا 
يضاف اليه ء ویقال انه امکانه لاستدعی الامتناع 
شیثا موجودا يقال انه امتناعه ء وليس للممتنع في 
ذاته وجود ء ولا مادة يطراً عليها المحال ء حتى 
يضاف الامتناع الى المادة ٠‏ 


ولا كان السواد واليياض يقضي العقل فيهماء 
قبل وجودهما » يكونهما ممکنین ٠‏ فان كان هذا 
الامكان مضافا الى الجسم الذي يطرآن عليه » بحيث 
يمكن أن يسود أو يبيض ء يكون الجسم هو 
الممكن » ويكون السواد أو البياض مضافا اليه ˆ 
ولكننا » اذا صرقنا نظرنا عن الجسم . واتجهنا به 


۱۵ 


نحو السواد أو البیاض فى ذواتهما ء وتساءلنا : 
هل الياض'مشكن ام راحب ل ي فکان دی 
لنا من أن نجيب : انه ممكن ٠‏ ويذلك » يقضي 
العقل بالامکان » دون الافتقار الى وضع ذات 
موجودة » یضیف الیها الامکان * 


واذا اعتبر نا أن تفوس الآدميين ليست سوی 
جواص قائمة بأنفسها » ليست بجسم ولا مادة » ولا 
منطيعة في مادة ء وهي حادثة على ما اختاره ( ابن 
سينا ) » والمحققون منهم » ولها امكان قبل حدوثهاء 
وليس لها ذات ولا مادة ٠‏ فامكاتها وصف اضافي ء 
ولا يرجع الى قدرة القادر ء ولا الى قعل الفاعل ء 
فالی ماذا ترجع ؟ ان الاشكال لينقلب علیهم : 


ولیس هذا غریبا ۰ فالامکان آشبه ما یکون 
الفلاسفة ٠‏ فاذا كانت هذه الکلیات لا و جود لها 
الامکان لا و جود له في الأعيان ٩!‏ 
الغزالي وحفيقة العالم : 

بعد هذا النقاش بين الأدلة الفلسفية التي قال 


۱۳۹ 


بها بعض الفلاسفة وبين اعت‌اضات الفزالي علیها 
وتفنيدها » لا بد لنا من التساوّل عن النتيجة التي 
يمكن أن نخرج بها معتمدين على مناقشة النزالي 
للفلا سفة وأدلتهم حول حقيقة العالم ؟ 

يرى الغزالي ان العالم حادث 2 وحدوته نتيجة 
لخلق الله ء الذي خلقه بارادة قديمة » اقتضت 


وجوده في الوقت الذي وجد فيه » وعلى الهيأة التي 
وجد عليها » وفي المكان الذي وجد فيه ٠‏ 


ويذهب الغزالي الى أن جرم العالم متناه في 
أقطاره » وتصور امتداد أقطاره الى ما لا نهاية له 
من أخاديع الوهم ٠‏ وهذا يعني ان المكان ‏ وهو 
تابع لامتداد أقطار العالم ‏ متناه أيضا ء ولا یمکن 
تصور مكان خارج حدود العالم ٠‏ كماوان الغزالي 
يعتبر ان الحركة حادثة مثل حدوث العالم > بدأت 
ببدئه » وتدوم بدوامه ۰ واذا كانت الحر کة تدوم 
بدوام التحرك » وكان تصور مكان خارج حدود 
العالم من أخاديع الوهم » فمعنى ذلك ء أن الحركة 
تحدث في المكان ٠‏ وأن المكان الذي تحدث فيه 
متناه » وأنها متناهية في النتيجة ۰ 


ولا کان الزمان هو قدر الحركة » بل هو 


۱۳۷ 


الحركة التي يستغرقها المتحرك في اجتیاز مكان 
معين ۰ و اذا كان المكان متناهيا » ونتج عنه تناهي 
الحركة التي تحدث فيه » وجب أن يكون الزمان 
ب وهو قدر هذه الحركة ‏ متناھیا أيضا ۰ أضف 
الى ذلك ء أن الزمان يدأ ببدء العالم »> وحدث 
بحدوثه » بل ان الله خلقه بمجرد خلق العالم › 
وتصور زمان قبل زمان العالم » خدعة من أخاديع 
الوهم 5 


ویری الغزالي اذا كان العالم حادثا ومخلوقا من 
قبل الله » فهذا لا يعني أن حدوثه وخلقه يقتصران 
على الصور والکیفیات الطارئة ٠‏ لأن المادة حادثة 
آیضا ومخلوقة من قبل الله » ومعنى خلق العالم 
وحدوثه ء هو خروجه بمادته وصوره وكيفياته من 
العدم الى الوجود ۰ 


و یعتبر الفز الي ان العالم و جود واقعي > ولا 
تجوز مقایسته بفكرة الامکان » ولهذا » فان النتائج 
التي نستخرجها من فكرة الامکان ۰ قد لا تنطبق 
على الواقع > بحال من الاحوال » لأن العالم قائم 
بالفعل . في حين ان الامکان لا و جود له الا في عقولناء 
ولا يجوز الانتقال من المعقول الى الوجود ٠‏ 


۱۸ 


ویصل الغزالي الى السببية والعالم > فیقول : 
آننا اذا رأينا حادثة تحدث » وحادثة آخری تعقبهاء 
مثل اقتراب النار من القطن و احتر‌اقه » لم يجن 
لنا أن نقول : ان النار سبب احتراق القطن » بل 
كان الصواب أن تقول : ان الله هو سيب الاحراق » 
اذ بأمره یحترق القطن عند اقت‌اب النار منه © ثم 
یضیف قائلا : الاقتران بين ما یعتبر في العادة سبياء 
وبين ما عن ا »ليش كبر وريا عقا +۰۰ 
فليس من ضيرورة وجود أحدهما وجود الآخر ء ولا 
من ضرورة عدم أحدهما عدم الآخر ء مثل الري 
والشرب ۰۰۰ والاحتراق ولقاء النار ۰۰۰ والوت 
وجن الرقبة » والشفاء وشرب الدواء » وهلم جرا 
الى كل الشاهدات من المقتر نات في الطب والنجوم ء 
والصناعات والحرف ۰ فان اقترانها لا سبق من 
تقدير الله سبحانه »يخلقها على التساوق , لا لكو نه 
ضروریا في تفسه » غير قابل للفوث » بل في القدور - 
خلق الموت دون جز الرقبة » وادامة الحياة مع جز 
الرقبة » وهلم جرا الى جميع القترنات * 


وا الترالي مثال احتراق العطن + ومثال 
آن فاعل الاحتراق هو النار فقط . وهو فاعل 


۱۳۹ 


بالطبع لا بالاختیار » فلا يمكنه الكف عما هو في 
طبعه » بعد ملاقاته لمحل قابل له ۰ وینکر الفزالي 
صحة هذا الزعم » ويرد الاحتراق الى الله ء اما 
بواسطة الملائكة . أو يدون وساطة ء لأن مشاهدة 
حصول الاحتراق عند ملاقاة النار 2 ليس دليلا ۰ 
ثم يواصل الغزالي نقاشه قائلا : المقام الثاني مع 
فين يسلم ان هذه الحوادث تفیض من مباديء 
الحوادث ۰ ولكن الاستعداد لقبول الصور » يحصل 
يهذه الاسباب المشاهدة الحاضرة ء الا أن تلك 
اماقم کعاہی مور آلاتے a‏ 
والطبع » لا على سبيل التروي والاختیار » صدور 
التور من الشمس ء وانما افترقت الحال في القبول» 
لاختلاف استعدادها » فان الجسم الصقیل يقبل 
شعاع الجسم ۰ ویرده حتی يستضيء به موضع 
آخی » والدر لا یقبل > والهواء لا يمنع نفوذ 
توره » والحج يمنع ۰۰۰ والبداً واحد » والاثار 
مختلفة ء لاختلاف الاستعدادات في الحل ٠‏ 

ويرد الغزالي على ذلك قائلا : كيف یتصور 
أن تحترق احداھما دون الأخرى ؟ وليس ثم 
اختيار ! وهذا يعني ان الله هو الذي شاء أن يرد 
الجسم الصقيل شعاع الشمس . وأن يمنعه المدر 


۱۳۰ 


من هذا الا رتداد ˆ 


غير أن انكار السببية يقود الى ارتكاب محاولات 
شنيعة » كأن يترك أحدنا كتابا في بيته » ثم يجوز 
أن يكون انقلب عند رجوعه الى بيته غلاما أمرد › 
عاقلا متصرفا » ثم يخلص أن لا خوف على مبدآ 
السببية ء ولا خوف على عقولتا من الخطأ ء اذا 
حكمت على الامور ء بالاستناد اليه ٠‏ 


الله صانع العالم وفاعله : 


یناقش الغزالي الفلاسفة الذين يقولون ان 
للعالم صانما وان الله هو صانم العالم وفاعله وان 
العالم فعله وصنعه ۰ ويرى ان هذا تلبیس على 
أصلهم ٠‏ بل لا يتصور على مساق أصلهم آن يكون 
العالم من صنع الله ء من ثلاثة أوجه : وجه في 
الفاعل ء ووجه في الفعل » ووجه في نسبة مشتركة 
بين الفعل والفاعل * 

آما الذي في الفاعل فهو أنه لا بد وأن يكون 
مریدا مختارا عالا يما يريده » حتى يكون فاعلا 
لا يريده ء والله تعالى عندهم ليس مريدا بل 
لا صفة له اصلا » وما يصدر عنه فيلزم منه لزوما 


۱۳۱ 


ضروریا ۰ والثاتي ان العالم قديم والفعل هو 
الحادث ٭ والثالث ان الله واحد عندهم من كل 
و جه > والواحد لا يصدر منه عندهم الا واحد من 
کل وجه > والعالم مركب من مختلفات » فكيف 


یصدر عنه ؟ 


وبعد هذا العرض يحاول الفزالي أن يبحث 
وجه كل واحد من هذه الوجوه الثلاثة مع خبالهم 
في دفعه فيقول في الاول : الفاعل عبارة عمن يصدر 
مته القعل ۰ مع الارادة للفعل على سبيل الاختيار 
ومع العلم بالمراد ٭ وعتدكم ان العالم من الله 
كالمعلول من العلة یلزم لزوما ضروريا ء لا يتصور 
من الله دفعه . لزوم من الشخص والنور من 
الشمس » وليس هذا من الفعل في شيء ۰ بل من 
قال ان السراج يفعل الضوء > والشخص یفصل 
الظل » فقد جازف و توسم في التجوز توسعا خارجا 
من الحد . واستعار اللفظ اكتفاء بوقوع المشاركة 
بين المستعار له والمستعار عنه في وصف واحد ,2 
وهو ان الفاعل سيب على الجملة والسراج سبب 
الضوء والشمس سيب النور - ولكن الفاعل لم 
يسم فاعلا صانعا پمجرد كوته سيبا بل بکونه سببا 
على وجه مخصوص . وهو على وجه الارادة 


۱۳ 


والاختیار ء حتی لو قال القائل : الجدار لیس 
بفاعل ء والحج ليس بفاعل » والجماه لیس بفاعلء 
واتما الفعل اللحيوان > لیر .ذلك .ولم يكن 
قوله كاذيا ۰ وللحج فعل عندهم وهو الهوى 
والثقل والیل الى الر كز ووقوع الظل ٠‏ فان كل 
ذلك صادر منه ء وهنا محال ٭ 


فان قیل : کل موجود لیس و اجب الوجود بذاته 
بل هو موجود بغيره » فاد ا نسمي ذلك الشيء 
مفعولا ء و تسمي سببه قاعلا ء ولا تبالي كان السبب 
فاعلا پالطبع أو بالارادة ء كما انک لا تبالون أنه 
كان فاعلا بالة أو بغر آلة ٠‏ بل الفمل جنس 
وينقسم الى ما يقع بآلة والى ما يقع بغير آلة , 
فكذلك هو جنس وينقسم الى ما يقع بالطبع والى ما 
يقع بالاختيار ۰ 


بدليل انا اذا قلنا : فعل بالطبع لم يكن قولتا 
پالطبع ضدا لقولنا فعل ء ولا دفعا و نقضا له بل 
كان بیانا لنوع الفمل كما اذا قلنا فعل مباشرة بغيي 
آلة لم يكن نقضا » بل كان تنویما وبیانا * واذا 
قلنا فعل بالاختیار لم يكن تکرارا مشل قولنا : 
حیوان انسان » بل كان بیانا لنوع الفعل كقولنا 


۱۳ 


فعل بالة » ولو كان قولنا فعل یتضمن الارادة 
و کانت الارادة ذاتية للفعل من حیث أنه فعل لكان 
قولنا فعل بالطبع متناقضا کقولنا فمل وما فعل ۰ 

واذا كان الجماه لا فعل له ۰ فهذه التسمية 
برآي الغزالي فاسدة لا يجوز أن يسمى کل سبب 
يأي وجه كان فاعلا ولا کل مسبب مفعولا ۰ ولو 
كان كذلك لا صح أن يقال الجماد لا فعل له وانما 
الفعل للحیوان ٠‏ و هذه الکلمات الشهورءة الصادقة ٠‏ 

فان سمي الجماد فاعلا فبالاستمارة كما قد 
يسمى طالبا مریدا على سبیل الجاز » اذ يقال 
الحجر يهوى لأنه يريد الر‌کن ویطلبه ٠‏ والطلب 
والارادة حقيقة لا یتصور الا مع الملم پالر اد 
الطلوب ء ولا پتصور الا من الحیوان * وآسا 
قولکم : ان قولنا فعل عام ویتقسم الى ما هو بالطبع 
وا ی ما هو بارادة » غير مسلم وهو کقول القائل : 
قولنا اراد عام وینقسم الى من يريد مع الملم بالراد 
والى من يريد ولا یعلم ما يريد ء وهو فاسد » اذ 
الارادة تتضمن العلم بالضرورة » فكذلك الفعل 


يتضمن الارادة بالضرورة 5 
وأما قولكم : ان قولنا فعل بالطبع ليس بنقض 


۱۳ 


للاول »فليس كذلك فانه نقض له من حیثالحقیقةء 
ولکن لا يسيبق الى الفهم التناقض ولا يشتد نفور 
الطبع عنه لأنه یبقی مجازا » فانه لا أن كان سبیا 
بوجه ما والفاعل آیضا سبب سمي فعلا مجازا ٠‏ 
واذا قال فعل بالاختیار فهو تکریر على التحقیق 
کتوله آراد وهو عالم بما آراده ٠‏ الا أنه لا تصور 
أن يقال فعل وهو مجان ويقال فعل وهو حقيقة لم 
تنفى النفس من قوله فعل بالاختيار » وكان معناه 
فعل فعلا حقيقيا لا مجازيا كقول القائل : تكلم 
بلسانه و نظر بعينه » فانه لما جاز أن يستعمل 
النظر في القلب مجازا والكلام في تحريك الرأس 
واليد حتى يقال قال برأسه أي نعم » لم یستقبح 
أن يقال : قال بلسانه و نظر بعينه ء ويكون معناه 
نفي احتمال الجاز ۰ فهذا مزلة القدم ء فليتنبه 
لمحل انخداع هؤلاء الأغبياء ˆ 


فان قيل : تسمية الفاعل فاعلا انما يعرف من 
اللنة » والا فقد ظهر في العقل أن ما يكون سيبا 
للشيء ینقسم الى ما یکون مریدا والى ما لا یکون ۰ 
ووقع النزاع في ان اسم الفعل على كلا القسمين 
حقيقة آم لا ؟ ولا سبيل الى انكاره ء اذ العرب تقول: 
النار تحرق > والسيف يقطع › والتلج يبرد , 
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والستمونیا تسهل » والخبز يشبع » والاء يروي ٠‏ 
وقولنا یضرب معناه يفعل الضرب ء وقولنا تحرق 
معتاه تفمل الاحتراق + وقولنا یقطع معناه یفعل 
القطم ٠‏ فان قلتم : ان کل ذلك مجاز کنتم متحکمین 


فيه من غير مستند * 


ويصل أخيرا الى قولهم : نعني بکون الله فاعلا 
ان العالم قوامه به ٠‏ فيجيب قائلا : نحن نعضي 
بكون الله فاعلا انه سيب لوجود كل موجود سواه 
وان العالم قوامه به . ولولا وجود الباریء لما 
تصور وجود العالم » ولو قدر عدم الباریء لانعدم 
العالم » كما لو قدر عدم الشمس لانعدم الضوء ٠‏ 
فهذا ما نعتیه بکونه فاعلا » فان کان الخصم پآبی 
أن يسمي هذا العتی فعلا فلا مشاحة في الأسامي 
بعد ظهور العنی ٭ وغرضنا أن نبین ان هذا العنی 
لا یسمی فعلا وصنعا ء وانما العنی بالفعلو الصنع 
ما یصدر عن الارادة حقيقة * وقد نفیتم حقيقة 
معتى الفعل و نطقتم بلفظة تجملا بالاسلامیین ء ولا 
يتم الدين باطلاق الالفاظ الفارغة عن المعاني ٠‏ 
فصرحوا بان الله لا فعل لەءحتی يتضح أن معتقد کم 
مخالف لدين المسلمين ٠‏ ولا يليسوا بأن الله صانم 
العالم وان العالم صنعه فان هذه لفظة أطلقتموها 
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و نفیتم حقیقتها » ومقصود هذه المسألة الکشف عن 


ان كان العالم موجودا فلا یمکن ایجاده : 


اذا قالوا في ابطال کون العالم فعلا لله على 
أصلهم بشرط في الفعل ٠‏ وهو ان الفعل عبارة عن 
الاحداث ٠»‏ والعالم عندهم قديم وليس بحادث ء 
و ال( ج الک ين المت ال ارد 
باحداثه ۰ وذلك لا یتصور في القدیم اذ الوجود 
لا يمكن ایجاده ۰ فاذن شرط الفعل أن یکون حادثا 
والعالم قدیم عندهم ۰ فكيف یکون فعلا لله ؟ 

فان قيل : معنى الحادث موجود بعد عدم › 
فلنبحث ان الفاعل اذا آحدث کان الصادر منه 
التعلق به الوجوه الجرد أو العدم الجرد أو کلاهما- 
وباطل أن يقال : ان التعلق به العدم السابق 
اذ لا تأثر للناعل في العدم ۰ وباطل أن يقال : 
کلاهما اذ بان أن العدم لا یتعلق به أصلا ٠‏ وان 
السم في كونه عدما لا يحتاج الى فاعل البتة ء فبقی 
انه متعلق به من حيث انه موجود ء وان الصادر 
مته مجرد الوچود » وانه لا نسبة اليه الا الوجود ˆ 
فان فرض الوجود دائما فرضت النسبة دائمة , 


۱۳۷ 


واذا دامت هذه النسية كان التسوب اليه آفسل 
وأدوم تأثيرا لأنه لم يتعلق العدم بالفاعل بحال ٠‏ 


قبقي أن يقال : انه متعلق به من حيث انه 
حادث » ولا معنى لکونه حادثا الا أنه وجود بعد 
عدم ۰ والعدم لم يتعلق يه ۰ فان جعل سبق العدم 
وف الو سرد فيل + تلق وة مر 
لا کل وجود وهو وجود مسبوق بالعدم » فیقال : 
کو نه مسبوقا بالعدم ليس من فعل فاصل وصنع 
صانم ء فان هذا الوجود لا يتصور صدوره من 
فاعله الا والعدم سابق عليه » وسبق العدم ليس 
بفعل الفاعل ۰ فكوته مسبوق العدم ليس يفعل 
الفاعل فلا تعلق له به * فاشتراطه في كونه فعلا 
اشتراط ما لا تأثير للفاعل فيه يحال ٠‏ وأما 
قولكم : ان الموجود لا يمكن ايجاده ء ان عنيتم به 
انه لا يستأنف له و جود بعد عدم فصحيح ٠‏ 


وان عنيتم به انه في حال كونه موجودا لا يكون 
موجدا + فقد پینا اته یکرن موجدا فى حال کرت 
موجودا لا قي حال کونه معدوبا ٠‏ فانه انما یکون 
الشيء موجد! اذا كان الفاعل موجدا ء ولا یکون 
الفاعل موجدا في حال العدم بل في حال و جوه الشيء 


۱۳۸ 


مته < والایجاد مقارن لکون الفاعل موجدا کرت 
الفعول موجدا لأنه عبارة عن نسبة الوجد الى 
الوجد » وکل ذلك مع الوجود لا قبله ۰ فاذن لا 
ايجاد الا لوجود ان كان الراد بالایجاد النسبة 
التي بها يكون الفاعل موجدا والفعول موجدا ٠‏ 


ولما كان العالم فعل الله آزلا و آبدا ٠‏ قالوا : 
ولهذا قضینا بان العالم فعل الله آزلا وآیدا ء وما 
من حال الا وهو فاعل له لأن الر‌تبط بالفاعل 
الوجود ء فان دام الارتباط دام الوجود » وان 
انةطع انقطع لا كما تخیلتموه من ان الباريء لو 
قدر عدمه لبقي العالم » اذ ظننتم انه کالبنتّاء مع 
البتاء »> فانه ينعدم ويبقى البناء » فان بقاء البناء 
ای بالباني: بل کی وت ششک لس كنية و 
اذ لو لم يكن فيه قوة ماسكة كالماء مثلا لم يتصور 
بقاء الشكل الحادث بفعل الفاعل فيه ٭ 

ان الفعل يتعلق بالفاعل من حيث حدوثه لا من 
حيث عدمه السابق ولا من حيث كونه موجودا 
فقط » فانه لا ي:علق به في ثاني حال الحدوث عندنا 
ارس وضو یز بای وق اسر امت 


انه حدوث وضوج من العدم الى الوجود 0 فان 
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تفي منه معنی الحدوث لم يعقل کونه فملا ولا 
تعلقه بالفاعل ۰ 


وقولکم : ان کو نه حادثا یرجم الى خونه مسبوقا 
بالعدم وكونه مسپوقا یالعدم ء لیس من فمل 
القاعل وجعل الجاعل فهو كذلك ء لکنه شرط في 
کون الوجود فعل الفاعل ء آعني کونه مسيوقا 
پالعدم ٠‏ فالوجود الذي لیس مسبوقا بعدم پل هو 
دائم لا یصلح لأن يكون فعل الفاعل » ولیس کل 
ما يشترط قي کون الفعل فعلا ينبفي أن یکون بفعل 
الفاعل ء فان ذات الفاعل و قدر ته وارادته وعلمه 
شرط في کونه ولیس ذلك من آثر الفعل ولکن 
لا يعقل فعل الا من موجود ٠‏ فکان وجود الفاعل 
شرطا وارادته و قدرته وعلمه لیکون فاعلا وان لم 
يكن من آثر الفاعل ٭ 


فان قيل : ان اعت‌فتم بجواز کون الفعل مع 
الفاعل غير متأخر عنه ء فیلزم أن یکون الفعل 
حادثا ان كان الفاعل حادثا . وقدیما ان كان 
قدیما ۰ وان شرطتم أن یتاخی الفعل عن الفاعل 
یالزمان » فهذا محال اذ من حرك اليد في قدح ماء 
تحرك الاء مع حركة اليد لا قبله ولا بعده ء اذ 
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لو تحركت بعده لكان اليد مع الاء قبل تنحيته في 
حين واحد » ولو » تحرك قيله لانفصل الماء عن 
اليد » وهو مع كونه معه معلوله وفعل من چهته * 
فان فرضنا اليد قديمة في الماء متحركة كانت حركة 
ا ماء أيضا دائمة وهي مع دوامها معلولة ومفعولة* 
ولا يمتنع ذلك بفرض الدوام » فكذلك نسبة 
العالم الى الله - 


وينتقل الغزالي الى الحركة الدائمة الحدوث 
وأقوالهم فيها فيقول : وقولکم. : لو قدرنا حركة 
الاصبع مع الاصبع قديما دائما لم يخرج حرکة 
الاء عن كونه فعلا » تلييس » لأن الاصبع لا فعل 
له وانما الفاعل ذو الاصبع وهو آلرید » ولو قدر 
قديما لكانت حركة الاصبع فعلا له من حيث ان كل 
جزء من الحركة فحادث عن عدم ۰ فبهذا الاعتبار 
كان فعلا ۰ وأما حركة الماع فقد لا تقول انه من 
فعله بل هو من فعل الله ٠‏ وعلى أي وجه كان 
فكونه فعلا من حيث أنه حادث » الا آنه دائم 
الحدوث وهو فعل من حيث انه حادث * 


ولا غرض من هذه المسألة الا بيان اتكم 
تتجملون يهذه الاسماء من غير تحقيق وان الله 
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عند کم لیس فاعلا تحقیقا ولا العالم فعله تحقیقا 
وان اطلاق هذا الاسم مجاز متکم لا تحقیق له , 
وقد ظهر هذا ٠‏ 
لا يكون العالم فعل الله : 

ولا قالوا في استحالة کون العالم فعلا لله على 
أصلهم بشرط مشترك بين الفاعل والفعل ء حيث 
تراهم يقولون : لا يصدر من الواحد الا شيء 
واحد » والیدا واحد من کل وجه والعالم مر كب 
من مختلفات ء فلا يتصور أن يكون فعلا لله بموجب 
أصلهم ٠‏ 

فان قيل : العالم بجملته ليس صادرا من الله 
يغير واسطة » بل الصادر مته موجود واحد هو أول. 
المخلوقات » وهو عقل مجرد . آي هو جومر قائم 
پتقسه غير متحين يعرف نفسه ويعرف ميدأه 
ویمیر عنه في لسان الشرع بالملك » ثم يصدر منه 
اقال مسن الف رات رکشل الوجتودات 
بالتوسط ٭ فان اختلاف الفعل وکثرته اما أن 
یکون لاختلاف القوی الفاعلة كما انا نفعل بقوة 
الشهوة خان ها شمن بقوع الت ناما أن بكرن 
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لاختلاف الواد كما ان الشمس تبیسض التشوب 
الغسول ء وتسود وجه الانسان » وتذيب بعض 
الجواس » وتصلب بعضها ء واما لاختلاف الآلات 
کالنجار الواحد ینشر بالنشار وینحت بالقدوم 
ویثقب بالثقب ٠‏ واما أن تكون كثرة الفعل 
بالتوسط بأن یفعل فعلا واحدا ء ثم ذلك الفسل 
۹۳990 8( 

وهذه الاقسام كلها محال في البدآ الاول اذ لیس 
في ذاته اختلاف واثنينية وكثرة ء كما سيأتي في 
آدلة التوحيد ٠‏ ولا ثم اختلاف مواد فان الكلام في 
المعلول الاول والذي هي المادة الأولى مثلا » ولا ثم 
اختلاف آلة اذ لا موجود مع الله في رتبته ٠‏ فالكلام 
في حدوث الآلة الأولى » فلم يبق الا أن تكون الكثرة 
في العالم صادرة من الله بطریق التوسط كما 


سیق ` 


وبعد أن یعالج الغزالي بمناقشته المركبيات » 
والتقاء الواحد والر كب 0 وانقسام الموجودات 
القائمة بأنفسها ء وتر تیب الصدور » يصل الى 
العقل الفعال والمادة » فيقول : والعقل الاخير هو 
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وهي الادة القابلة للکون و الفساه من العقل الفعال 
وطبائع الافلاك ٠‏ ثم ان المواد تمتزج بسبسب 
حر کات الكواكب امتزاجات مخعلفة يحصل متها 
ا معادن والنیات والحيوان ء ولا یلرم أن يلزم من 
كل عقل عقل الى غير نهاية » لأن هذه العقول 
مختلفة الانواع ٠‏ فما ثبت لواحد لا يلزم للاخر ٠‏ 

فخرج منه ان العقول بعد المبدأ للاول عشرة 
والافلاك تسعة ومجموع هذه الباديء الشريفة بعد 
الاول تسعة عشر ۰ وحصل منه ان تحت كل عقل 
من العقول الاول ثلاثة أشياء : عقل ونفس فلك 
وجرمه ء فلا يد وان يكون في ميدئه تثليث لا محالة 
ولا يتصور كثرة في المعلول الاول الا من وجه 
واحد وهو انه يعقل مبدآه ویعقل نفسه »2 وهو 
پاعتبار ذاته ممكن الو جود لأن و جوب وجوده يغيره 
هه و هلاه معان كلاكة مله را فرق 
من المعلولات الثلاثة ينيغي أن ينسب الى الاشرف 
من هذه العاتي فيصدر منه العقل من حيث انه 
يعقل میدآه ء ويصدر نفس الفلك من حيث انه 
يعقل تفسه » ويصدر جرم الفلك من حيث انه 


ممکن الوجود بل |تھ 5 
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« یعترض الفزالي على کون المعلول الاول ممکن 
الوجود فیقول : سلمنا هذه الاوضاع الباردة 
و التحكمات القاسدة ء ولکن كيف لا تستحيون من 
قولکم : ان کون ا لعل ل الاول ممکن الوجود اقتضی 
ومجوك حرم الفلك الاقصی منه ء وعقله نفسه 
اقتشفى وجود نفس الفلك مته 2 وعقله الاول 
يقتي وجود عقل منه » وما الفصل بين هذا و بین 
قائل عرف وجود انسان غائب وانه ممكن الوجود 
وانه یعتل نفسه وصانعه فقال : يلزم من كونه 
ممكن الوجود وجود فلك » فيقال : واي مناسبة 
بین كونه ممكن الوجود وبين وجود فلك منه ؟ 
و کذاك پلزم من كونه عاقلا لنفسه ولصانعه شيئان 
آخران ٠‏ وهذا اذا قيل في اتسان ضحك مته, 
قکذ! في موجود آخر اذ امكان الوجود قضية لا 
تختلف باختلاف ذات الممكن انسانا کان أو ملکا 
أو فاكا ٠‏ فلست أدري كيف يقنع المجنون في نفسه 
يمثل هذه الاوضاع فضلا من العقلاء الذين يشقون 
الشعر بزعمهم في المعقولات ٠‏ 

ذان قال قائل : فاذا أبطلتم مذهبهم فماذا 
تقولرن انتم ؟ أتزعمون أنه يصدر من الشيء 
الوا-يد من كل وجه شيئان مختلفان » فتكابرون 
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المعقول ؟ أو تقولون : المبدآ الاول فيه كثرة 2 
فتتر کون التوحيد ؟ أو تقولون لا كثرة في العالم ء 
فتنكرون الحس ؟ أو تقولون : لزمت بالوسائط » 
فتضطرون الى الاعتراف بما قالوه ؟ 


قلنا : نحن لم نغض في هذا الكتاب خوض ممهدء 
وانما غرضنا أن نشوش دعاويهم وقد حصل ٠‏ على 
آنا تقول : ومن زعم ان المصير الى صدور اثنين من 
واحد مكابرة المعقول أو اتصاف الميدأ بصفات 
قديمة أزلية مناقض للتوحيد » فهاتان دعوتان 
بالات لا" فان امم وتا اه لبس يوق 
استحالة صدور الاثنين من واحد كما يعرف 
استحالة کون الشخص الواحد ق مکانین » وعلی 
الجملة لا يعرف بالضرورة ولا بالنظر * وما الانع 
من أن يقال : اليد الاول عالم قادر مرید یفعل 
ما يشاء و یحکم ما يريد یخلق المختلفاتو التجانسات 
كما يريد وعلی ما يريد ؟ فاستحالة هذا لا یعرف 
بضرورة ولا نظر ء وقد ورد به الانبیاء الویدون 
بالمجزات فیجب قبوله - 


و آما البحث عن كيفية صدور الفعل من الله 
بالار ادة ففضول وطمع ف غار مطمع ٠‏ والذین 
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طمعوا في طلب الناسبة و معرفته رجع حاصل نظر هم 
الى أن المعلول الاول من حيث أنه ممكن الوجود 
صدر منه فلك ء ومن حيث انه يعقل نشسه صدر 
مه ك الفا هه تفه لا ليا انت 


فلتتقبل مياديهذه الأمور منالأنبياء وليصدقوا 
فيها اذ العقل لا يحيلها » وليترك البحث عن الكيفيه 
والكمية والماهية ۰ فليس ذلك يتسع له القوى 
ولد لقا قال ماك الو > واه 
خلق الله ولا تعنکروا في ذات الله - 


الغزالي یبطل قول الفلاسفة ان نفوس السموات 
مطلعة على جمیع الجزئیات : 


یحاول الفزالي في کتابه. ( تهافت الفلاسفة ) 
ابطال ما یقول به الفلاسفة ان الملائكة السماوية 
هي تفوس السموات ۰ وان الملائكة الکرو بیسین 
المقربين هي العقول المجردة التي هي جواهر قائمة 
بأنفسها لا تتحیز ولا تتصرف في الاجسام » وان هذه 
الصور الجزئية تفيض على النفوسدالسماوية منها 
وهي أشرف من الملائكة السماوية نها مفيدة وهي 
' مستفيدة والمفيد أشرف من المستقيد ء ولذلك عير 


۷ 


عن الآشرف بالقلم فقال تعالى : علم بالقلم » لأنه 
کالنتاش المفيد مثل الملم وشبه الستفید باللوح ٠‏ 


ويرد الغزالي على هذا الر آي فیقول : والنزاع 
في هذه السالة یخالف التزاع فيا قبلها فان ما 
ذكووة من ئل سن سال اذ میاه رہ الا 
حيوانا متحر كا لفرض وهو ممکن ٭ أما هذه 
فترجع الى اثبات علم لمخلوق بال مزئیات التي لا 
نهاية لها وهذا ریما يعتقد ام نحالته فتطالبهم 
بالدليل عليه فانه تحكم في نفسه ٠‏ 


وينتقل الغزالي الى قولهم وزعمهم ان النائم 
يرى في نومه ما يكون في المستقبل » وذلك باتصاله 
باللوح المحفوظ ومطالعته ۰ وموما اطلع على 
الشيء ریما بقي ذلك بعينه في حفظه ء وربما 
تسارعت القوة المتخيلة الى محاکاتو فان من غریز تھا 
محاكاتها الاشياء بأمثلة تناسبها عض المناسبة أو 
الانتقال منها الى أضدادها فينمحي الدرك الحقيقي 
عن الحفظ ويبقى مثال الخيال 8, الحفظ فيحتاج 
الى تعبير ما يمثل الخيال الرجل شجر والزوجة 
یخف والخادم بیعض أواني الد ر وحافظ مال 
البر والصدقات بزيت البذر ف ان البذر سب 


۱14۸ 


يتشعب عن هذا لاصل ٠‏ 


وزعموا أن ا+تصال بتلك النفوس ميذول اذ 
لیس ثم حجاب ول تنا في یقظتنا مشغولون بما تورده 
الحواس والشهواءت علينا » فاشتغالنا بهذه الامور 
الحسیة صرفنا عد » واذا سقط عنا في الوم بعض 
اشتغال الحواس «لهر به استعداد ما للاتصال ٠‏ 


ولم يقفوا عد. هذا الحد بل زعموا ان النبي 
مطلع على الغيب بهذا الطريق أيضا ۰ الا أن القوة 
النفسية النبوية قء. تقوى قوة لا تستفرقها الحواس 
الظاهرة ء فلا جر م يرى هو في اليقظة ما يراه غيره 
في المنام ۰ ثم القو : الخيالية تمثل له ما رآه ء وربما 
يبقى الشيء بمید. في ذكره وربما يبقى مثاله ء 
فیفتقر مثل هذا اوحي الى التأويل كما یفتقر مثل 
ذلك المنام الى التدسير ٠‏ ولولا أن جميع الكائنات 
ثابتة في اللوح ال فوظ لا عرف الانبياء الغيب في 
يقظة ولا منام 6 كن جف القلم بما هو کائن الى 
يوم القيامة ومعنه هذا الذي ذکر تاه ٠‏ فهذا ما 
آردنا آن نورده أتفهيم مذ هبهم 0 

ويجيب الغزالي قائلا : بم تنکرون علی من 
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يقول ان النبي يعرف الغیب بتعريف الله على 
سبيل الابتداء ؟ وكذا من يرى في المنام فانما يعرقه 
بعمریف أو بتعريف ملك من اللائكة فلا يحتاج الى 
شيء مما ذكرتموه » فلا دليل في هذا ولا دليل لكم 
في ورود الشرع باللوح والقلم فان أهل الشرع لم 
يقهموا من اللوح والقلم هذا المعنى قطما » فلا 
متمسك في الشرعيات يبقي التمسك بمسالك 
العقول ٠‏ وما ذكرتموه وان اعترف بامکانه مهما 

يشترط نفي النهاية عن هذه المعلومات فلا 
یعرف وجوده ولا یتحقق کونه ۰ وانما السبيل 
فيه أن يتعرف من الشرع لا من العقل ٠‏ وآما ما 
دك شوه من الكل العاین. اول سی فلن 
مقدمات كثيرة لستا نطول بابطالها ء ولکننا تنازع 
في ثلاث مقدمات منها : 


المقدمة الأولى : قولكم ان حركة السماء ارادية ٠‏ 
وقد فرغنا من هذه المسألة وابطال دعواكم فيها ٠‏ 
والثانية : انه ان سلم ذلك مسامحة به فقولكم انه 
یفتقر الى تصور جزئي للحركات الجزئية فضي 
سلم ۰ بل ليس ثم جرم عندکم في الجسم قافه 
شيء واحد وانما يتجزاء بالوهم ولا في الحركة فانها 
واحدة بالاتصال فیکفی تشوقها الى استیفاء الايون 


1o. 


الممكنة لها كما ذكروه ویکنیها التصور الكلي 
والارادة الكلية ۱ 


ولنمثل الارادة الكلية والجزئية مثالا لتفهیم 
غرضهم ۰ فاذا كان للانسان غرض كلي في أن يحج 
بيت الله مثلا فهنه الارادة الكلية لا يصدر منها 
الحركة لا الحركة تقع جزئية في جهة مخصوصة 
بمقدار مخصوص بل لا يزال یتجدد للانسان في 
توجهه الى البيت تصور بعد تصور للمكان الذي 
يتخطاه والجهة التي يسلكها » ویتبع كل تصور 
جزئي ارادة جزئية للحركة عن المحل الموصول 
اليه بالحركة ۰ فهذا ما آرادوه بارادة الجزئية 
التابعة للتصور الجزئي وهو مسلم لأن الجهات 
متعددة في التوجه الى مكة والمسافة غير متعينة ؛ 
فیفتقر تعين مکان عن مكان وجهة عن جهة الى رادة 
أخرى جزئية ٠‏ 

واما الحركة السماوية فلها وجه واحد فان 
الكرة انا تعضرك علی تما وق حيزها لا 
تجاوزها » والحركة مرادة ولیس ثم الا وجه واحد 
وجسم واحد وصوب واحد ء فهو كهوي الحجر الى 
أسفل فاته يطلب الارض في آقرب طریق » و آقرب 
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الطرق الخط الستقیم ٠‏ فتمین الخط الستتیم فلو 
یفتقر فيه الى تجدد سيب حادث سوی الطبيعة 
الكلية الطالبة للس کز مع تجدد القرب والیعسد 
والوصول الى حد والصدور عنه » فكذلك يكفبي في 
تلك الحركة الارادة الكلية للحر كة ولا يفتقر الى 
مزید ۰ فهذه مقدمة تحکموا يوضعها ٠‏ 


وحتی یتمکن الفزالي من ابطال معرفة لرازم 
الحركة يرى في القدمة الثالثة أن قولهم انه اذا 
تصور الحركات الجزئية تصور أيضا توابھا 
ولوازمها » وهذا هوس محض كقول القائل : ان 
الانسان اذا تحرك وعرف حركته ينبني أن يعرف 
ما يلزم من حركته من موازاة ومجاوزة » وهو 
نسيته الى الاجسام التي فوقه وتحته ومن جواذيه » 
وانه اذا مشى في شمس يتبني أن يعلم الوافسع 
التي يقع عليها ظله والمواضع التي لا يقع وما 
يحصل من ظله من البرودة بقطع الشماع في تلك 
المواضع وما يحصل من الاتضفاط لاجزاء الا رض 
تحت قدمه وما يحصل من التفرق فيها وما يحصل 
قي اخلاطه في الباطن من الاستحالة بسبب الحركة 
الى الحرارة وما يستحيل من اجزائه الى العرق و هلم 
جرا الى جميع الحوادث في بدنه وقي غبه من بدته 


1o 


مما الحركة علة فيه أو شرط أو مهيء ومعد » وهو 
هوس لا يتخيله عاقل ولا یفتی يه الا جاهل ء وال 
هذا يرجع هذا التحكم ٠‏ 


على اتا تقول : هذه الجن ثيات المفصلة المعلومة 
لنفس الفلك هي الموجودة ق الحال أو ينضاقه 
الیها ما يتوقع کو تھا في الاستقیال - قان قصرتموه 
على الموجود قى الحال يطل اطلاعه على القيب 
واطلاع الائبیاء في اليقظة وسائر الخلق ف التوم 
على ما سيكون ف الاستقبال بواسطة » ثم يطلل 
مقتضى الدليل فاته تحكم بأن من عرف الشيء 
عرف لوازمه وتوایمه ء حتى لو عوقتا جميع أسياب 
الاشياء لعرقتا جميع الحوادث المستقيلة + وأسيابه 
جميع الحوادث حاضرة فى الحال فاتها هي الحركة 
السماوية ولكن تقتضي المسبيه امأ بواسطة أو 
بوسائط كثيرة ٠‏ 

واذا تعدی الى الستقيل لم يكن له آخر فکیف 
يعرف تفقصيل الجزثیات في الاستتبال الى غير نهاية؟ 
وكيف يجتمع في تفس مخلوق في حالة واحدة من 
غير تماقب علوم جزئية ممَصلة لا تهاية لاعدادهاً 


وف 


ولا غاية #حادها ؟ دمن لا يشهد له عقله باستحالة 
ذلك فلییاس من عقله ˆ 

فان قبلوا هذا علینا في علم الله فليس بقلق 
علم الله بالاتفاق بمعلوماته على نحو تعلق العلوم 
التي هي للمخلوقات › بل مهما دار نفس الفلك 
دورة نفس الانسان كان من قبیل نفس الانسان 
فانه شار که في کو نه مدر کا للجن‌ئیات بواسطة ء فان 
لم يلتحق به قطما کان الغالب على الظن انه من 
قبيله » فان لم يكن غالبا على الظن فهو ممكن ء 
والامكان يبطل دعواهم القطع يمأ قطعوا په ٭ 

فان قيل : حق النفس الانسانية في جوهرها أن 
تدرك أيضا جمیع الاشیاء ولكن اشتفالها بنتائج 
الشهوة والغضب والحرص والحقد والحسد 
والجوع والألم وبالجملة عوارض البدن وما يورده 
الحواس عليه » حتى اذا أقبلت النفس الانسانية 
على شيء واحد شفلها عن غيره ۰ وأما النفوس 
الفلكية فبرية عن هذه الصفات لا يعتريها شاغل ولا 
يستغر قها هم وألم واحساس فعرفت جميع الاشياء ٠‏ 
في ابطال النفوس يستحيل عليها العدم بعد وجودها: 


۱ 


علیها العدم بعد وجودها و آنها سرمدية لا یتصور 
فناؤها ء ویقدمون على هذا الرأي دلیلان : آحدهما 
قولهم ان عدمها لا يخلوا اما أن يكون يموت البدن 
أو بضد يطرآ عليها أو بقدرة القادر ٠‏ وباطل أن 
تنعدم بموت البدن فان البدن ليس محلا لها بل هو 
آلة تستعملها النفس بواسطة القوى التي في البدن, 
وفساد الآلة لا يوجب فساد مستعمل الآلة الا أن 
یکون جالا كيها منطبما کالتفوس البهيمية والقوی 
الجسمانية ۰ ولأن التفس فعلا بغبر مشاركة الآلة 
وفعلا بمشارکتها قالعقل الذي لها بمشاركة الالة 
التخیل و الاحساس و الشهوة و الغضب قلا جرم یفسد 
بفساد البدن ویفوت بفواته » وفعلها بذاتها دون 
مشار كة البدن ادراك العقولات المجردة عن الواد 
ولا حاجة قي کونه مدركا للمعقولات الى اليدن بل 
الاشتفال بالبدن يعوقها عن العقولات» ومهما كان 
لها فعل دون البدن ووجود دون البدن لم .تفتقر في 
قوامها الى اليدن ٠‏ 

ويبطلون أن يقال انها تنمدم بالضيد اذ 
الجواهر لا ضد لها ء ولذلك لا يتعدم في العالم الا 
الاعراض والصور المتعاقبة على الاشياء اذ تنعدم 
صورة المائية بضدها وهو صورة الهوائية » والمادة 


١ مه‎ 


التي هي الحل لا تتعدم قط وکل جوهر لیس في 
محل قلا يتصور عدمه بالضد اذ لا ضد نا ليس في 
محل فان الاضداد هي المتعاقية على محل واحد - 


وباطل أن يقال : تغنى بالقدرة . اذ العدم 
ليس شیئا حتى یتصور وقوعه بالقدرة وهذا عين 
ما ذکروه في مسألة آ بد ية العالم وقد قررناه كما 
يقول الفزالي وتکلمتا عليه ۰ ثم يعترض على 
الدلیل الاول الذي آوردوه فيقول : والاعتراض 
عليه من وجوه : الاول انه بناء على أن النفس 
لا يموت بموت البدن لأنه ليس حالا في جسم » و هو 
بناء على المسألة الأولى فقد لا نسلم ذلك - والثاني 
هو أنه مع أنه لا يحل البدن عندهم فله علاقة. 
بالبدن حتى لم يحدث الا بحدوث البدن ۰ هذا ما 
اختاره ابن سينا والمحققون وآتکروا على افلاطن 
ان النفس قديمة ويعرض لها الاشتفال بالابدان 
بمسلك برهاتي محقق ˆ 

وهو ان النقوس قيل الابدان » ان كانت 
واحدة فكيف انقسمت وما لا عظم له ولا مقدار 
لا يعقل انقسامه ٠‏ وان زعم انه لم ينقسم فهو 
محال" اذ يعلم ضرورة أن نفس زيد غير نفس عمرو 


۱1 


ولو كانت و احدة لکانت معلومات زید معلومة لعم‌و 
فان العلم من صفات ذات النفس ۰ وصفات الذات 
تدخل مع الذات في كل اضافة » وان كانت النفوس 
متكشرة فماذا تکترث؟ولم تتکش بالمواد ولا بالماکن 
ولا بالأزمنة ولا بالصفات اذ ليس فیها ما يوجب 
اختلاف الصفة بخلاف النفوس بعد موت الیدن 
فانها تعکش باختلاف الصفات عند من يرى بتاء‌ها 
لأنها استفادت من الابدان هيئات مختلفة لا تتماثل 
نفسان منها ٠‏ فان هيئاتها تحصل من الاخلاق 
والاخلاق قط لا تتماثل كما ان الخلق الظاهصس. قط 
لا یتمائل ء ولو تماثلت لاشتبه علينا زيد بعمرو ٠‏ 


ومهما ثبت بحكم هذا البرهان حدوثه عند 
حدوث النطفة في الرحم واستعداد مزاجها لقبول 
النفس المديرة ثم قيلت النفس لا لأنها نفس فقط» 
أذ قد تستعد في رحم واحد نطفتان لتوآمین في حالة 
راف للقول علق يهنا كا داد مسق 
الميدأ الاول بواسطة أو بغير واسطة ولا یکون نفس 
هذا مدبرا لجسم ذاك ولا نفس ذاك مديرا لجسم 
هذا فليس الاختصاص الا لعلاقة خاصة بين النفس 
الخصوص و بين ذلك البدن المخصوص ٠‏ والا فلا 
يكون بدن أحد التوأمين بقبول هذه النفس أولى 


۱0 


من الآكن وال فقن دت فسان هما واستعدات 
نطفتان لقبول التد یپ معا ٠‏ 


ثم يتساءل الغزالي فيقول : فما الخصص ؟ فان 
كان ذلك المخصص هو الانطباع فيه فييطل ببطلان 
البدن » وان كان ثم وجه آخر به العلاقة بين هذه 
النفس على الخصوص وبين هذا البدن على 
الخصوص حتی كانت تلك العلاقة شرطا في حدوثه 
فأي بعد في أن تكون شرطا في بقائه ؟ فاذا انقطعت 
العلاقة انعدمت النقس ثم لا يعود وجودها الا 
باعادة الله سبحانه وتمالى على سبیل البسث 
والنشور كما ورد به الشرع في العاد ٠‏ 


فان قيل : اما العلاقة بين النفس والبدن فليس 
الا بطریق نزاع طبيمي وشوق جبلي خلق فيها الى 
هذا البدن خاصة یشغلها ذلك الشوق بها عن غيره 
من الابدان ولا يغليها في لحظة فتبقى مقيدة بذلك 
الشوق الجبلي بالبدن المعين مصروفا عن غيره ء 
وذلك لا يوجب فساده بفساد البدن الذي هو مشتاق 
بالجبلة الى تدبيره ٠‏ نعم قد يبقى ذلك الشوق بعد 
مفارقة البدن ان استحكم في الحياة اشتغالها بالبدن 
واعراضها عن کسر الشهوات وطلب العقولات 


۱5۸ 


فیتآذی بذلك الشوق مع فوات الآلة التي الشوق الى 
قتضاما ۰ 


واما تعين نفسزيد لشخص زيد في أول الحدوث 
تلمیت ومناسبة بن البدن والنفس لا محالة حتی 
يكون ها "انا مكلا ملم ليده الي جن ای 
لزید مناسبة بينهما فترجح اختصاصه » وليس في 
القوة البشرية ادراك خصوص تلك المناسبات , 
وعدم اطلاعنا على تفصيله لا يشككنا في أصل 
الحاجة ال مخصص ولا یضرنا ایضا ف قولنا ان 
النفس لا تفنی یفنام البدن * وجواینا : قد تکون 
على وجه یحوج النفس في بقائها » قلنا : مهما 
غابت الناسبة عنا وهي القتضية للاختصاص فلا 
يبعد أن تکون تلك ا مناسبة الجهولة على وجه يحدج 
النفس في بقائها ال بقاء البدن حتی اذا فسد 
قسدت ۰ فان الجهول لا يمكن الحکم عليه بأنه 
يقتضي التلازم آم لا ۰ فلعل تلك النسبة ضرورية 
في وجود النفس فان انعدمت انعدمت . فلا ثقة 
بالدليل الذي ذکروه ۰ 


والاعتراض الثالث للغزالی هو أنه لا يبعد أن 
يقال : تنعدم بقدرة الله تعالى ء كما قررناه في 


۱5۹ 


مسألة سرمدية العالم + والاعتراضص الرايع هو آن 
يقال : ذكرتم ان هذه الطرق الثلاث في العدم 
تتحسم ۰ فهو مسلم * فما الدلیل على ان عسدم 
الشيم لا يتصور الا يطريق من ھتہ الطرق 
الثلاث ؟ فان التقسيم اذا لم يكن دائوا ينين التفي 
والاثبات قلا يبعد أن يزيد على الثلات وآلار بع 7 
قلعل للعدم طريقا رابعا وخامسا سوى ماک تموه. 
قحصر الطرق في هذه الثلاث غير معلوم بالبرهان » 


آما دليلهم الثاني الذي يعولون عليه حیست 
لو + كل جر لین قمعل سحل علية 
العدم ء بل البسائط لا تنعدم قط - وعدا الدليل 
يسبت قيه آولا ان موت البدن لا يوجب انعدامه ٹا 
سیق ۰ قبعد ذلك يقال : یستحیل أن یتسم يسبب 
آخر لان کل ما يتعدم يسيب ما أي سيب کان فقيه 
قوة النساد ٠‏ أي امکان العدم سايق .على الانعدام, 
كما أن ما یطر او جوده من الحوادت قیکون امکان 
الوچود سابتا على ا وجود ویسمی امکان الوجوت 
قوة الوجود وامکان العدم قوة الفساد - و کما ان 
امکان آلوجود وصف اضاقي لا يقوم الا يشيء حتی 
يكون امکانا یالاضافة اليه فكذكك امکان العدم , 
و له لك قیل : أن كل حادث قیختشر إلى مأدة سايقة 


۴٣ 


يكون فیها امکان و جود الحادث وقوته ۰ كما سبق 
في مسألة قدم المالم » فالادة التي فیها قوة الوجود 
قابلة للوجود الطاريء والقايل غير المقبول فیکون 
القابل موجودا مع الموجود عند طریانه وهو غيره* 
فكذلك قابل العدم ينبني أن“يكون موجودا عند 
طریان العدم حتى يعدم مته شيم كما وجد فيه 
شيء ويكون ما عدم غي ما بقي ويكون ما قي هو 
الذي فيه قوة العدم وقبوله وامكانه كما ان ما بتي 
عند طريان الوجود يكون غير ما طرى وقد كان ما 
فيه قوة قبول الطاري ٠‏ 


فیلزم أن يكون الشيء الذي طرى عليه العدم 
مرکبا من شيء انعدم ومن قابل للعدم بقي مع 
طر یان العدم ء وقد كان هو حامل قوة العدم قيل 
طر يان العدم > ويكون حامل القوة كالمادة »والتعدم 
منها كالصورة ٠‏ 


ولكن النفس بسيطة وهي صورة مجردة عن 
الادة لا تركيب فيها » فان قرض فيها تر کیپ من 
صورة ومادة فنحن ننقل البيان الى الادة التي هي 
السنخ والاصل الاول ء اذ لا بد وان ينتمي الى 
أصل فتحیل العدم على ذلك الاصل وهو السی 


۱ 


نميا د كما تفیل العام على متفه انام فاا 
آزلیة أبدية » انما تحدث عليها الصور وتنعدم متها 
الصور وفيها قوة طريان الصور عليها وقوة اتعدام 
الصور منها فانها قابلة للضدين على السواء وقد 
ظهر من هذا ان كل موجود أحدي الذات يستحيل. 
0ھ 


ويمكن تفهیم هذا بصيفة أخرى وهو ان قوة 
الوجود للشيء يكون قبل وجود الشيء فيكون لغير 
ذلك الشيء ولا يكون نفس قوة الوجود ٠‏ بيانه 
ان الصحيح اليصر يقال انه بصير بالقوة آي فيه 
قوة الایصار ٠‏ ومعناه ان الصفة التي لا بد منها 
في العين ليصح الابصار موجودة 2 فان تأخر 
الابصار فلتأخر شرط آخر فيكون قوة الاہمسار 
للسواة مكلا و وة للحن قل ابعسان السواد 
٤‏ ۶ 
قوة ايصار ذلك السواد موجودا عند وجود ذلك 
الابصار اذ لا يمكن أن يقال : مهما حصل الابصار 
فهو مع کو به موجودا بالفعل موجود بالقوة ء بل قوة 
الوجود لا یضام‌حقیقةالوجود الحاصل بالفعل آبدا٭ 


۲ 


في ابطال انکارهم لبعث الاجساد ورد الأرواح : 


يعد أن وصل الفزالي في نقاشه الفلسفي الى 
ما وصل اليه لا بد له في نهاية الطاف من التعرض 
لآراء الفلاسفة ف بعث الاجساد ورد الارواح الى 
الايدان ووجود النار الجسمانية ووجود الجنة 
والحور العین وسائش ما وعد به الناس ء لأن ما 
ذهبوا اليه حسب رأيه يخالف الاسلام من جملته ٠‏ 
فهم يقولون ان النفس تبقى بعد الموت بقاء سرمديا 
اما في لذة لا يحيط الوصف بها لعظمها واما في ألم 
لا يحيط الوصف به لعظمه » ثم قد يكون ذلك الالم 
مخلدا وقد ينمحي على طول الزمان . 


وفي اعتقاد هؤّلاء الفلاسفة ان طيقات الناس 
تتفاوت ف المىراتب الدنيوية ولذاتها تفاوتا غير 
محصور » واللذة السرمدية للتفوس الکاملةالز کية» 
والألم السرمدي للنفوس الناقصة اللطغة ء والالم 
النطقي للنفوس الخاملة الملطخة » فلا تنال السعادة 
المطلقة الا بالکمال والتزكية والطهار والکسال 
بالعلم والز کاء بالعمل 1 
ووجه الحاجة الى العلم ان القوة العقلية 
غذاوها ولذتها في درك المعقولات كما ان القوة 


۱۹۳ 


الشهوانية لذتها في نيل الشتهی والقوة البصرية 
لذ تھا في النظر الى الصور الجميلة وكذلك سائس 
القوى ٠‏ وانما پمنعها من الاطلاع على العقولات 
الیدن وشواغله وحواسه وشهواته ۰ والنفس 
الجاهلة في الحيأة الد نیا حقها أن تتألم بفوات لذة 
التفس ٠‏ 


ویرون أن اللذات الد نيوية حقيرة بالاضافة الى 
اللذات الروحانية العقلية » ویستدلون على ان 
اللذات العقلية أشرف من اللذات الجسمانية 
بأمران : أحدهما ان حال الملائكة أشرف من حال 
البهائم وليس لها اللذات الحسية . وانما لها لذة 
الشعور یکمالها وجمالها الذي خص بها في نفسها 
في اطلاعها على حقائق الاشياء وقربها من رب 
العالمين في الصفات لا في المكان وفي رتبة الوجود ء 
قان الموجودات حصلت من الله على تر تیب‌و بوسائط 
فالذي يقرب من الوسائط رتبته محالة أعلى ۰ 

ويعترض النزالي على هذه الاراء فیقول : 
اکٹ هذه الامور لیس على مخالفة الشر ع فانا 
لا نتکی ان في الآخرة انواع من اللذات اعظم من 
الحسوسات ولا تنكى بقام اللفس عند مفارقة. 


۱1۹ 


البدن ء ولکتا عرفنا ذلك پالسی ع اذ ورد پالعاد 
ولا يفهم العاد الا ببقاء النفس » وانما آتکر تا 
علیهم من قبل دعواهم معرقة ذلك بمجرد العقل ٠‏ 


ولکن الخالف للشرع منها اتکار حشر الاجساد 
واتكار اللذات الجسمانية في الجنة والالام 
الجسمانية في النار واتكار وجود جنة وتار كما 
وصف في القرآن ۰ فما ااانع من تحقيق الجمسع 
بين السعادتين الروحانية والجسمانية ۰ وكذا 
الشقاوة » وقوله : « لا تعلم نفس ما أخفى لهم » 
أي لا يعلم جميع ذلك ٠‏ وقوله : « أعددت لعبادي 
الصالحين ما لا عين رأت » فكذلك وجود تلك 
الأمور الشريفة لا يدل على نفي غيرها بل الجمع 
بين الأمرين آکمل » والموعود أكمل الامور » وهو 
ممكن ۰ فيجب التصديق به على وفق الشر ع ٠‏ 


وللغزالي موقف آخر مع هؤلاء الفلاسفة الذين 
پردون النفس إلى بدن انساني في أي مادة كانت 
وأي تراب اتفق ٠‏ و یعتر‌ضون بدورهم على القائلین 
بهذا الر آي یاعتبار ه التناسخ بعینه ۰ الدي رجسع 
الى اشتغال النفس يعد خلاصها من البدن يتديسن 
يدن آخر غير البدن الاول ۰ فالمسلك الذي يدل 


1710 


على بطلان التناسخ كما یقول الفزالي يدل على 
بطلان هذا السلكت ٠‏ والاعتراض هو أن يقال : 
بم تنکرون على من یری أن النفس باقية بعد 
الوت ؟ وهو جوهر قائم بنفسه وان ذلك يغالف 
الشر ع بل دل عليه الشر ع في قوله : « ولا تحسبن 
الذين قتلوا في سبیل الله آمواتا بل أحياء عند 
ریهم » * و بقوله عليه السلام آرواح الصالحين 
في حواصل طیں خضر معلقة تحت العرش ۰ وبما 
ورد من الاخبسار بشمور الارواح بالصدقات 
والغرات وسؤال منکر و نکر وعذاب القبر وغيره ؟ 
وكل ذلك يدل على اليقاء ١‏ 


نعم قد دل مع ذلك على البعث والنشور بعده 
هو يعث البدن ۰ وذلك ممكن بردها الى بدن أي 
بدن كان سواء كان من مادة البدن الاول أو من 
غيره , أو من مادة استو نف خلقها » فاته هو بنفسه 
لا ببدنه اذ يتبدل عليه أجزاء اليدن من الصغر الى 
الکبر بالهزال والسمن وتبدل الغذاء ويختلف 
مزاجه مع ذلك وهو ذلك الانسان بعینه فهذا مقدور 
لله ويكون ذلك عودا لدلك النفس فانه كان قد 
تعذر عليه أن یحظی بالآلام واللذات الجسمانية 


١ 


بفقد الآلة وقد آعیدت اليه آلة مثل الأولى فکان 
ذلك عو دا معتتا 


وما ذكرتموه من استسالة هذا بکون النفوس 
غير متناهية و کون المواد متناهية محال لا أصل له 
فانه بناء على قدم العالم وتماقب الأدوار على 
الدوام ومن لا يعتقد قدم العالم فالتفوس المفارقة 
للأبدان عنده متناهية وليست أكثر من المواد 
الوجودة ء وان سلم انها أكش فالله تعالى قادر على 
الخلق واستئناف الاختراع واتكاره انكار لقدرة 
الله على الاحداث ٠‏ 

وأما احالتكم الثانية بان هذا تناسخ فلا مشاحة 
في الاسماء فما ورد الشرع به يجب تصديقه فليكن 
تناسغا وانما نحن ننكر التناسخ في هذا العالم ٠‏ 
فاما البعث فلا ننکره سمي تناسخا أو لم يسم ٠‏ 


« انتهى الكتاب » 


۷ 


الفهسرس 


التدمسة 

مولد الفز السي 
1 آثار الغزالي ومصنفاته 

الكتب الطبوعة 

الشك من الغزالي 

الیتین عنہ الغزالي 

الله عن الفزالسي 

وجوه اللسه 

ص تات الله 

المعرفة والمنطق عند الغزالي 

التدم عند الغزالي 

النطق عند الغزالي 

الغزالي وتهانت الفلاسفة 

الغزالي وقدم العالم 

اعتراضات الغزالي على الفلاسسفة وادلتهم 
على قد الحلجم 

الغزالي وحقيقة العالم 

ان كان العالم موجود غلا يمكن أيجاده 

لا يكون العالم شعل الله 

الغزالي يبطل قول الفلاسفة أن نفوس 
السموات مطلعة على جمیع الجزئیات 

في ابطال الثفوس ویستحیل علیها العدم بعد 
وجودهسا 

ف ابطال انکارهم لبعث الاچساد ورد الارواح 
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اناد رارك 


اج پیج سا 


منشوزایت 


جميع الحقوق محفوظة 
ومسجلة للناشتر 


بر 


۱۹۹4۸ 


ذار و مكنبة الهلال سنہ 


بم العبد شارع سكول ب بتاببة برج الضاحية ‏ ملک دار و مكتبة الغلال 
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بس وه 


مقدمة 


یعتبر الشيخ الرئيس ابن سينا من كيار 
العباقرة ۰ والفلاسفة الحكماء ء الذين قدموا 
افر عبات كيز فال اعت وات 
والعکمة ۰ والوسیتی خاض +7" 
والطب ۰ والشعر ؛ والموسيقى » فكسب قصب 
السبق » وجلس بأمان واطمئنان على القمة ينشر 
درره وعلومه ۰ ليرتشف من رحیقها العرفاني 
العالم » ویستحم بأريجها الفواح الناس في کل عصی 
وزمان ٭ 


والشيخ الرئیس ابن سينا شفل الاوساط 
العلمية » والنلسفية > والطبية > والادبية » علی 
مر العصور بانتاجه الضخم الذي شمل كافة 
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الفذة شروحاته الفصلة الدقيقة ء لما آتی به حکماء 
الیو تان ء و العررب » والفرس ء و الهنود ۰ 


ولم يقف نشاطه اللمي عند حد الشروحات ء 
اة لسن :> و لل یق را 
يضيف الى هذه الملوم اكتشافاته الخاصة , 
وآفكاره الخلاقة البدعة ء التي أحاطت بعناية ودقة 
كافة العارف الانسانية » ان في صناعة الطب » أو 
في معارف الفلسفة العقلانية ٠‏ 


ولقد خصص ابن سينا لمعالجة قضايا النفس 
الناطقة حوالي الثلاثين رسالة » وخصص لها 
فصولا کاملة في بعض کتبه الس‌فانية » كما کتب 
عدة قصص رمزية وقفها على معرفة النفسوقواها 
وانفعالاته وأحاسيسها وادراكاتها للمسارف 
العقلانية . منها قصة « حي بن یقظان » و « رسالة 
الطير » وقصة « سلامان وايسال » 5 


واستنادا الى الابحاث القيمة التي قام بها ابن 
سينا فقد عرفت الفلسفة التي قال بها بالفلسفة 
السينوية ۰ نظرا للقواعد الفلسفية الشامخة التي 


٦ 


آوجدها قي كيان الفلسفة الاسلامية » حتی ارتفع 
بها الى درجة الکمال » ويمكننا أن نقول يأن ابن 
سينا خطا بالابحاث العقلانية الانسانية خطوات 
عرفانية خالدة » تعتبر بحق مرحلة من مراحلها 
الشرقة في تاريخ البشرية جمعاء ۰ 


والصور العقلانية التي رسمها ابن سينا للوجود 
ومراتب الموجودات التي تفيض هابطة من العقل 
الاول الى المادة » ثم تعود مشتاقة من الادة الى الكل 
الذي انبثقت مته ء عبر الصور الطبيعية ء والقوی 
الروحانية » والعقول القارقة السماوية ٠‏ 


وآفکار اين سينا الخلاقة البدعة النبعثة من 
وجدانه العرقاني العمیق حول واجب الوجود » 
وممكن الرجود بالدأت + وک على ايمائة الخالمن 
الذي لا يتزعزع بالعرفان العقلاني التجريدي 
التنزيهي » الذي ينقل النفس القائمة بالقوة الى 
القيام بالفعل » حيث الاستحمام بالكمال المطلق ء 
والخلود السرمدي الى جوار اللائكة والقديسين 
والعلماء الى يانيين ٭ 


ولا يد لنا من الاشارة الى المواضيع التنسية 


1 


التي عالجها ابن سینا سوام هن طریق السك 
العلمي العرفاني » أو عن طریق الشعر والاراجین. 
أو عن طریق القصص الرمزية التي کتبها و جسد 
فیها آفکاره المقلائية الناهدة الى اظهار الجواهر 
الكامنة وراء التفس الائسانية ˆ 


ويرى أبن سينا ضرورة البحث العلمي الدقیق 
لاثيات وجود النفس الناطقة ٠‏ والبرهنة على 
حر کتھا ء وادراکها للمعقولات » پاعتبارها جوهر 
روحاني قائم بالذات 0 وهي أصل القوی الدر كة 
والمحركة > تتصرف في آچز اء اليدن 0 كتصرف 
المالك بملكه ٠‏ وهي ليست محتاجة الى الجسم مثل 
ما الجسم محتاج اليها تمام الاحتياج ٠‏ 


ولنستمع اليه وهو يقول : « الجسم محتاج الى 
النفس تمام الاحتياج في حين أنها لا تحتاج اليه في 
شيء ۰ ولا يتعين جسم ولا يتحدد الا اذا اتصلت 
به نفس خاصة ۰ بيثما النفس هي هي سواء 
اتصلت بالجسم أم لم تتصل به ٠‏ ولا يمكن أن 
يوجد جسم بدون النفس لأنها مصدر حياته 
وحركته ۰ وعلى العكس تعيش النفس بمعزل عن 
الجسم ٠‏ ولا آدل على هذا من أنها متى انفصلت 


۸ 


بالانفصال والصعود الى العالم العلوي تحيا حياة 
كلها بهجة وسعادة ٭ فالنفس اذن جوھر قائم 


پذ‌اته » ٭ 


0 ص9 ی2 
سينا » تقوم النفس بوظيفتين كبيرتين » فهي 
تسوس الجسم من جهة » ومن جهة أخرى تدرك 
المعقولات ٠‏ ولأنها تسوس البدن يوجد شبه بینها 
وبين القوة الحيوانية النزوعية التي يحدث فيها 
متام کو ا تار سل 
وانفعال ء مثل الخجل والحياء والضحك والیکاء , 
ويوجد شبه بينها وبين القوة الحيوانية التخيلة 
والمتوهمة ء فالنفس تستعمل هذه القوة فياستنياط 
التداببي في الامور الكائنة والفاسدة واستنبساط 
الصناعات الانسانية * ثم ان النقس توجه الجسم 
في عمله وترشده قي آفعاله فتتولد من جراء ذلك 
الآراع الذائعة المشهورة ء مثل ان الکذب قبيح » 
والظلم قبیۓ ۰ 

ما الوظیفة الثانیة التي تقوم بها الفس حسب 
رأي ابن سينا ادراكها المعقولات » ومن شأن هذه 


۹ 


القوة أن تنطبع بالصور الكلية الجردة عن الادة ء 
فان كانت مجردة بذاتها فذلك » وان لم تكن فانها 
تيصرها مجردة بتجر يدها اياها حتى لا يبقى فيها 
من علائق المادة شيء ء ومن قيام النفس يهذه 
الوظيغة يؤكد اين سينا ان اتصالها بالجسم ليس 
اتصالا جوهريا ما دامت النفس جوهر روحاني 
ئم بذاته وتأتي بوظيفة مستقلة عن الجسد ٠‏ 


٦ 


ولا يغفل ابن سينا التحدث عن هدف اتحاد 
النفس بالجسد ٠‏ واستهجان آفکار الذين يقولون 
بتناسح الارواح » وعودة النفس بعد مفارقتها 
آخر ٭ و تعتبر قصيدة ابن سينا عن النفس‌الانسانية 
هبطت اليك من المحل الارفع 
ورقاء ذات تمزز وتمضع 
وما ذكره ابن سينا في مولفاته ورسائله وانتاجه 
تحليلها ء آم من ناحية آرائه وأفكاره فيها يدفعنا 
الى أن نورد في هذا الكتاب الكثير من تعريفاته 


۳ 


و آفکاره النفسانية تنو پر | للاذهان 0 وتعميما 
للفائدة التوخاة من وراء هذا الكتاب ˆ 


ومن خلال الصفحات الكثيرة التي دیجها یراع 
ابن سينا تلاحظ أنه وجه جل اهتمامه لمعن ىالابداع 
فقال : « الابداع هو أن يكون من الشيء وجود . 
لغيره » متعلق به فقط » دون متوسط من مادة أو 
آلة أو زمان ۰۰۰ فالابداع أعلى رتية من التكوين 
والاحداث )۱( > اه 


وبالاضافة الى الابداع یعالج ابن سينا قدم 
العالم وكيفية ابداعه » ومبدأ النظام الكوني ء 
والصور الروحانية ء والهيولي والصسورة 
والاعراض ء والفيض ٠‏ والمبدأ والعاه - كما تكلم 
عن التناسخ و بطلان القول فيه فقال : « ان العلاقة 
بين الت والبدن لیس هي علی سبیل الاتطباج 
فيه ء بل علاقة الاشتغال به حتی تشعر النفس يذلك 
البدن » ويتفعل البدن عن تلك التفس ٠‏ وكل 
حیوان فانه پستشس نفسه نفسا واحدة ء هيي 
الصرفة والمدبرة للبدن الذي له ۰ فان کان هناك 


(۱) ابن سینا : الاشارات + ؟ ص ۱۱۲ ٠‏ 


۱1 


نفس آخری لا یشمر الحیوان بها » ولا هي بنفسهاء 
ولا تشتفل بالیدن » فليس لها علاقة مع البدن ء 
لأن العلاقة لم تكن الا بهذا النحو ٠‏ فلا یکون 
تناسخح بوجه من الوجوه ٠‏ ويهذا المقدار » لمن أراد 
الاختصار ء كفاية ء بعد أن آورد فيه كلاما طويلاء 
ويذلك أثبت استحالة التناسخ ٠‏ 

وقبل أن نختم هذه المقدمة لا يد لنا من التعرض 
لاقوال يعض المؤرخين والكتاب الذين طلعوا علينا 
يمعلومات جديدة يؤكدون فيها ان ابن سينا لم 
يكن على مذهب الاسماعيلية بل كان كما يزعمون 
شافعي الذ هب . أو على الذ هب الحنفي > وأنه 
اشتغل بالفقه الخ ۰۰۰ 

ويضيفون الى هذا فيقولون : أنه لم يمل الى 
العقيدة الاسماعيلية المصرية التي اعتقدها أبوه 
وآخوه وصرح وباح بتفوره منها ۰ ويتساءلون 
كيف يصح أن ينسب الى الاسماعيلية ؟ فان كان 
السيب وجود ذکر النفس والعقل في كتبه فكل 
الفلسفة تتناول النفس والعقل » وان هذا لا يعطي 
الدليل على أنه مستقى من الاصل الاسماعيلي »2 
لأن ابن سينا كان من آتباع الذ هب الحنفي » وان 


۱ 


مذهب عائلته الباطني لم یمنمه من أن یکون 
کشبان آهل بخاری التنقهین فاشتغل بالفقه الحنفي 
الى آخر ما عدالك من اقوال رغب مزلام فيها أن 
يدوا اف سی مين عل كه + اتی 
آعجب لهوّلاء الكتاب والمؤرخين وخاصة المصريين 
متهم وعلى رأسهم عبد الرحمن البدوي كيف 
يطبعون الاسماعيلية بالطابع المصري وكأن هؤلاء 
يريدون أن لا یتر کوا أي شيء سواء كان عقائدیا 
أو اجتماعيا أو مذهبيا أو فلسفيا الا ودمفوه 
بالطابع المصري ٠‏ 


ونحن لا ترد على هؤلاء وخاصة الدکتور عبد 
الرحمن البدوي في هذه العجالة ولا نناقشهم بل 
نضع آمام آنظار هم و تحت تصی‌فهم جميع مصنفات 
ابن سينا ء بالاضافة الى الکتب التي أتت على 
ذكره » واننا نؤكد آنها جميعها اتفقت على القول 
بان ابن سينا ولد من آبوین اسماعيليين » وأنه 
درس على أبيه رئيس الدعوة في فارس أصول 
المعارف الحقانية وعلم التأويل الباطني ء كما درس 
على يد أبي عبد الله الناتلي المنطق والفلسفة ء 
ولم يكن التاتلي سوى عالم من كبار علماء وفلاسفة 
الاسماعيلية ٠‏ 


۱۳ 


ان این سينا الذي وصل الى جوهر النلسفة 
الماورائية وطورها وأدخل على فروعها نظريات 
تتلائم مع الاصل حتى جاءت فلسفته آوسع شمولا 
من قلسفة الحكماء الاسلاميين جميعا ء, وها هو 
يتفق مع حكماء الدعوة في السياسة المدنية ء التي 
يجعلها ابن سينا الهية مستمدة من الله عن طريق 
التبي » ثم الامام الذي يخلف النبی وتكون له 
الخواص التيوية ء وهو حاكم مطلق عليه أن يسن 
الشرائع ويقيم العدل ٠‏ 

وق قصصه الرمزية ء وأبحاثه الفلسفية حول 
النفس وآنها لا تنال السعادة الحقيقية الا 
باعراضها عن الشهوات وتركها الملذات والخضوع 
الى العقل ء وتطلعها الى اللا الأعلى ٠‏ یری ما يراه 
فلاسفة آهل الحق » وكذلك هو مثلهم في التفكيي 
والتأمل ولنة العبادة 2 


وأقواله في الميدأ والمعاد » والعقول العشرة , 
ورفض الكاسع » لا یخدلف عما يفول به اهل 
الحق » و لیست قصیدته حول النفس وهبوطها من 
العالم العلوي الا تجسیدا رمزيا لا يراه دعاة 
الاسماعيلية في كافة العصور ۰ 


1€ 


اما الاکتشاف العلمي الذي لم يسبقهم اليه 
أحد وهو أن ابن سينا اشتغل بالفقه الحنفي » فهذا 
قول تافه, فيه كل الغرابة والاستهجان ء فابن سینا 
فلسف ووصل الى أعلى درجات العلوم الربانية 
المقلانية ء لم يكتب بالفقه حرفا و احدا » ولا تطرق 
الى البحث في الذاهب والفروض والسنن ۰ 


ولا أدري كيف انبری موّخرا في كتابه « مذاهب 
الاسلاميين » عبد الرحمن اليدوي لیکیل الينا التهم 
الملفقة الكاذبة ٠‏ ويتهم الكثيرين من العلماء 
والفلاسفة العصر پین بأنهم ارتكبوا آخطاء لفوية 
ونحوية وقد قام باصلاحها » كأنه آصیح سيبويه 
عصره 2 أو الفروزآباد‌ي ٠‏ وسيكون لنا مع هذا 
الدعي النقل المزور مواقف أخرىفيمتاسبات قادمة 
الوليد من قبله الغزالي ٠‏ 


ولا يد لنا من أن نقول كما قال ابن سينا وهو 
يصف حساده : 


عجبا لقوم یحسدون فضائلي 
ما بين غيابي الى عذالي 


10 


واستوحشوا من نقصهم بكمالي 
اني و کید هم وما عتبوا به 
واذا الفتی عرف الرشاد لنشسه 
والله من ورا 2 
راء القصد ء والسلا ع" آی* 
بالقيم الدينية والعقلانية ٠‏ ل 
بيردت في ۱٩۷۹/۳/۱۷‏ 
الدكتور مصطفى غالب 


11 


مولد ابن سينا : 


GU MEO E‏ سر 

کثرت فيه مباحث النظر » ومذاهب الفلسقة , 

ومدارس الحكمة والتصوف . العلماء والمستشرقين 

في الشرق والغرب » فلقبه بعضهم بأرسطو الاسلام 

وآبقراطه ۰ وسيظل التاريخ على مر الدهور يحمل 

قي صفحاته البيضاء الناصعة أمجاد ابن سينا 
الخالدات ٠‏ 


ولد حجة الحق » وشرف الملك » الشيخ الر ئيس 
أبو علي الحسين بن عبد الله بن حسن بن علي ين 
سينا في شهر صفر سنة ۲۷۰ هجرية في بلدة 
( آفشته ) من منطقة بخاری قرب ( خرميثين ) من 
أبوين اسماعيليين ٭ أيوه عبد الله من کبار دعاة 
الاسماعيلية » وأمه ساره من عائلة عريقة 


17 


باسماعیلیتها ۰ و کان والده عبد الله قد جاء من 
( بلخ ) وعمل موظفا في حكومة السامانیین فنقل 
بعکم وظیفته الى بخاری » وکانت الحركة 
الاسماعيلية وقتئذ في آوج نشاطها تجوب آنحاء 
اپ ان وحاصة النطتة ااسظه بالناضمة + حيث 
آشرق مجلس الدعوة و آشبع بدعاة يعدون من آرفع 
و آعلم رجالات البلاد » فمنهم العالم النحریں ء 
والاديب الكبير » ورجل الدولة المحنك 2 وكانت 
أغلب اجتماعات هؤلاء ومناظراتهم تعقد في بيت 
والد ابن سينا عبد الله ء وكان ابن سينا رغم 
صغر سنه يستفسر من والده وأعمامه الذين کانوا 
أيضا من كبار العلماء عما يتفاعل في أعماقه من 
قضايا فلسفية ء ومذهبية » وعلمية » حتى أنه 
كان يسترق السمع آثناء الاحاديث الفلسفية ,2 
والعقلانية » والرياضية ء التي كانت تدور في منزل 
الآنوة "بين الدهاة والعلماع » فيقيل بعظنهاو ير فشن 
بعضا ٠‏ وأتم ابن سينا دراسة الأدب واللغة قيل أن 
يبلغ العاشرة من عمره ˆ 


وأخف ابن سينا يعب من معين العلوم العقلية 
الماورائية على آ بي عبد الله الناتلي الذي كان من 


14 


كيار علماء عصره » وصدیقا لوالد اين سينا ومن 
كيار دعاة الاسماعيلية فدرس عليه ايساغوجي 
والتطق وهندسة اقليدس وكتاب الجسلي - 
وسرعان ما فاق اين سينا أستاذه :5 


ولا كان ابن سينا شغوفا بالعلم والفوص في 
أعماق الجنس البشري لمعرفة جوهره الجسدي 
والنفسي تلبية للرغبة الملحة التي تتفاعل فيأعماقه 
فقد عکف على دراسة الطب » وان المرء ليقف 
مدهوشا عندما يلاحظ فتى لم يتجاوز السابعة 
عشرة من عمره قد قرأ بامعان وتروي آکش علوم 
عم تما كيه التلك وال اقات و افلس 
والطب » حتى أخذ ( فضلاء الطب ) يقرؤن عليه 
هذا العلم ٠‏ فهو اذن لم يكن طبيبا في هذه السن 
فحسب بل كان معلما في الطب يتعهد الرضی‌و یبر ع 
في علاجهم ويقريء التلامیذ ما اقتبس من مطالعاتء 
وما استنتج من تجاربه وخبراته * 

وما هي الا سنوات قلائل حتى طار اسمه في 
الآفاق » فاستدعوه لداواة الامير توح بن منصور 
الساماني » فتجح في معالجته نجاحا أذهل العقول » 
فقر به الامر نوح اليه وأغدق عليه من نعمه ء 


5 


وسمح له آن یتردد على مکتبته الزاخرة بالولفات 
والمصنفات ,2 وقد وصنها اين سينا فتال (۱) : 
انها مكتبة غنية بالکتب الكثيرة ء وكان بعض هذه 
الكتب مجهول الاسم لدى كثير من الناس » كما كان 
بعضها غير معروف له من قبل ء ولم يصادفه في 
غيرها قيما بعد » وللاسف ان هذه المكتبة احترقت 
بعد ذلك بقليل من الوقت ء فاتهمه جماعة من 
أعدائه بأنه أحرقها عامدا حتى يصبح وحده الواعي 
لا استفاده من کتبها النادرة و مخطوطاتها الف يدة ٭ 
ولكن توح بن منصور الساماني » لم یعس يعد 
ذلك الا آشهرا حيث توفي سنة ۳۸۷ هجرية ٠‏ 

وف سنة ۳۹۱ هجرية غادر عبد الله والد ابن 
سينا بخارى مع ابنه بعد انهيار الدولة السامانية, 
متوجهين الى خوارزم » وقيل ان ابن سينا غادر 
يخارى لوحده بعد انهيار الدولة السامانية ووفاة 
والده عيد الله فقصد الى خوارزم » التي كان 
يحكمها علي بن مأمون وخليفته مأمون بن مأمون, 
وكانت الوزارة بيد أبي الحسن أحمد بن محمد 
السهلي ۰ فاستقبل ابن سينا من قبل الملك والحكومة 


+ ) ۱۳۲ ۰۱۳۲ ۰۱۴۱ ( تاريخ الادب في ایران : براون : صفحة‎ )١( 


٢٢ 


والعلماء في بلدة کور کانج التي كانت في ذلك الوقت 
مر كزا للعلم والثقافة » وآعلن ابن سينا عن 
اانه ال الح الب ق تہ الہ نیم 
زمرة منتخبة من رجال العلم والادب مثل الفیلسوف 
( آيي سهل السيحي ) والطبیب ( ابي الخير الحسن 
ابن الغمار ) والرياضي (أبي نصر بن 
العراق ) (۲) - 


في ذلك الوقت بالذات سطع نجم السلطان 
محمود الفزنوي في ( خوزنا ) وانتشرت طلائع 
انتصاراته فرغب أن يكون بلاطه من أفخم يلاطات 
ذلك العصر ء فراح يجذب اليه العلماء و الفلاسفة 
والشعراء والحکماء بشتى الوسائل 3 وحینما سمع 
بجمعية ( کورکانج ) آرسل الى ( مأمون ) خطابا 
آنفده على يد واحد من آتباعه یدعی ( حسين بن 
علي بن میکائیل ) یقول فيه : لقد سمعت آن‌جماهة 
من رجال الملم یقومون على خدمة آمب خوارزم 
مثل فلان وفلان وکل واحد منهم قد آصبح نسيج 
وحده و ہرز في علمه »> ومن الواجب علی لت آن 
ترسلهم جمیعا الى قصري حتی يتشرفوا بلقائي › 


(۴) کتاب جهار مقالة : ص ١‏ ۱۱۸ - 1۴۴ في الترججة الائکلیزیة: 


۱1 


فنحن ترجو أن ننتفع بعلمهم وفنهم ء ونرجو أن 
یحقق لنا أمير خرارزم هذه الرغية التي 
أبديتاها )۱( تو 


ولا وصل رسول السلطان محمود الغزنوي الى 
خوارزم وأطلع أميرها على الرسالة استدعىالرجال 
العلمام الذین وردت اناده فیها » فلما حضروا 
قال لهم : ان السلطان محمودا رجل قوي وقد جمع 
الجيوش الجرارة في خراسان والهند » وهو يحرص 
على الاستيلاء على ( خوارزم ) ولست أملك أن 
أخالف أمرا أو أعصي له طلبا فنا عساكم تقولون 
في ذلك ۱۰۰۰ 


ويستدل من التاريخ الذي عالج تلك الفترة أن 
ثلاثة من العلماء وهم ( البيروتي ) ف ( الغماز ) 
و ( العراق ) قد أعلنوا عن رغبتهم في الذهاب الى 
بلاط السلطان محمود الفزنوي » مدفوعين في ذلك 
پما سمعوه عنه من كرم و نخوة » وتقدين للعلماء 
والحكماء * ولكن ( ابن سينا ) و ( السيحي ) آثرا 
اشن اطا ما بتبر نه ارہ ان نيل على 


٠ ۱۱۴ تاريخ الادب في ايران : براون : ص‎ )١( 


۳۲ 


الهرپ والفرار » فاما ( المسيحي ) فقد هلك في 
عاصفة رملية اجتاحته في الصحراء ء وآما ( ابن 
سينا ) ققد استطاع بعد أن تعرض لاخطار كثيرة 
من أن يبلغ ( أبيورد ) ثم ارتحل متها الى ( طوس ) 
و ( نيسابور ) - ووصل بالنهاية الى ( جرجان ) 
التي كان يتولاها في ذلك الوقت رجل العلم والادب 
( شمس العالي قابوس بن وشمکبر ) فأحسن 
استقباله » وكان ذلك حول سنة ۶۰۲ هجرية ٠‏ 
فأقام ابن سينا في بيت ( أبو حمد الشيرازي ) 
الفیلسوف المعروف , فتوثقت بينهما الصداقة حتى 
اشترى الشيرازي لابن سينا دارا بجواره ء وفيها 
وضع [کش مصنفاته العلمية القيمة 5 

وبمد آن قعل الام شمس العالی قاپوس غادر 
ابن سينا ( جرجان ) الى ( الري ) و ( قزوین ) 
و ( همذان ) وکان وصوله في آواخر سنة 2۰۵ 
هجرية » فمکث فیها مدة تسع ستوات ء التصق 
خلالها بخدمة الامبر البويهي شمس الدو له ۰و تذ كر 
التصوص التاريخية أن ابن سينا تعرض خلال 
وزارته الى هجوم من قبل الجنود حيث نهبوا منزله» 
وطالبوا نا ماده عن الك 4 ول يكن شس الدولة 
يرغب في تنحيته » ولكن وافق مرغما لغاية ادارية 


۳۳ 


على ابعاد ابن سينا عن منصبه ۰ فاختباً ابن سينا 
في بيت لابن سعيد دحدوك مدة أربعين یوما .ولكن 
الزحار هاجم شمس الدولة فاستنجد بابن سينا 
الذي هب لعالجته حتى تم له الشفاء من داشه » 
فأعاد ابن سينا الى الوزارة وظل فيها حتى آقاله 
الامیر تاروم » فتوارى عن الانظار مختفيا في بيت 
آيي غالب النار ء وآخذ يكاتب علاء الدولة في 
أصفهان » ولكن سرعان ما اكتشفت تلك المراسلات 
فاعتقل ابن سينا مدة أربعة آشهی بقلعة(فارودجان) 
حتى افتتح علاء الدولة همذان قأطلق سراحه ء 
فشد الرحال الى ( أصفهان ) مصطحبا معه عبيد 
الجاوزجاني و آخاه وخادمین » وحینما وصل الى 
قرية ( تايدان ) التي لا تبعد كثيرا عن (أصفهان) 
خر ج لاستقباله الاصدقاء وحاشية الام علاء 
الدولة “ فرحبوا بمقدمه وساروا بر کابه حشی 
آبواب الدينة ء حيث کان ينتظره رکب آخر من 
حاشية الملك خرجوا خصیصا لاستقباله ۰ 


وظل ابن سينا مستقرا في ( أصفهان ) يعمل 
اعتلت صحته من توالي الرحلاتو النارات والسهر 


1 


الرض الذي اشتهر في مداواته ء وکان آول من 
برع في علاجه » وکانت اصابته الأولى قي هذا 
المرض الخبیث عام ۶۳۵ هجرية آثناء حرب علاء 
الدولة وتاش فاراش في الکرج ء وعالج ابن سينا 
نفسه ء ولکن القروح التي تسببت من شدة الداء » 
آقعدته عن العمل » وظل یعالح نفسه يدون أن 
يتقيد بالحمية عن الطمام ء فانتکس بعد أن عاد 
من رحلة الى همدان مع علاء الدولة » فلازم 
الفراش ۰ ولا شعر باقتراب آجله استحم ونزر 
التو بة وأعتق عبيده وخوله وتصدق بأمواله > 
وداح يقرأ القرآن ويجوده داعيا الى الله لخلاص 
نفسه » وفارق الحياة في سنة ۶۲۸ هجرية » وکان 
قد آکمل الخمسين من عمره تقریبا » فدفن في 
همدان ء وأخيرا شیدت الحكومة الايرانية وجمعية 
البناء المتحدة ضریحا مهيبا ومکتبة ضخمة سمیت 


عبقرية ابن سينا ومکانته : 

یعتبر الشيخ الرئيس اين سينا الطبيب العالم 
الفیلسوف الموسيقي عبقرية فذة جديرة بالدهشة 
والاعجاب » له مكانة رفيعة رائعة في سجل الحكماء 


{o 


العياقرة الذين تدين لهم الانسانية بالشيء الكثير 
في تطورها الفكري » وتقدمها الطبي والعقلاني ء 
ولن یجود بمثلها الده خلال القرون والاحقاب ء 
وتتمیز آبحاثه و کتاباته بامانة العالم البار ع البدع 
الخلاق » كسب قصب السبق في كثير من الآراء التي 
تسيها الغرب الى نفسه ظلما بعد ابن سينا بعدة 
قرون ٭ 


دتقوم. محف يك الهيخ الرئیس علی ذکاشه 
المنقطع النظير ء ودهائه السياسي ¢ ولباقته 
الاجتماعية ء ويستدل من استقراء ترجمة حياته 
أنه كان متعدد تواحي الشخصية : فيلسوفا مع 
الخاصة » دينا ورعا زاهدا مع العامة » مندفعا مع 
هواه » شبقا يحب النساء في حياته الخاصة *ولیس 
بمقدور الانسان مهما آوتي من البلاغة وقوة 
التعبير أن يقدر عظمة المجهود العلمي الذي اضطلع 
به ابن سينا ووفق فيه أحسن توفيق ء أسلوبيه 
لادبي بليغ » سديد المنطق » قوي الحجة »مصنناته 
كثيرة عالج فيها شتی الموضوعات » ما بين فلسفة ء 
رنجوم » وطب » وعلوم مختلفة أخرى » وله شص 
لسفي عميق » وایحاث في مختلف فنون الوسیقی ۰ 


۳۹ 


وابن سينا طبیب في المرتبة الأولى» وعالم طبيعي 
في المرتبة الثانية » وفيلسوف حكيم » عرف الفلسفة 
الخالصة عن طريق الفارابي » ولكنه توسع فيها 
ففاق الفارابي » وهو بحق منظم الفلسفة والعلم في 
الاسلام > كما كان أرسطو في اليونان ٠‏ ودون ابن 
سينا المنطق تدوينا واضحا واقيا, في الشعس 
والنثر »> حتى استحق عن جدارة لقب المعلم الثالث * 
وکذلك عرف بلقب الشيخ الرئیس لكانته في علم 
الطب وف التطبیب ٠‏ 


وكان ابن سينا بارعا في الرياضيات وف علم 
الفلك وعلم الموسيقى ۰ وكانت له مقدرة في 
العلوم الطبيعية وملاحظات صحيحة قيمة ٠‏ و 
يهتم عالم من علماء الاسلام اهتمام ابن سینا 
بالنفس البشرية » حيث استغرقت أحاديثه عنها 
وتحليل ماهيتها جزءا كبيرا من كتابه ( الشفاء ) 
ولا يكاد يخلو كتاب من كتب ابن سينا العديدة من 
بحث عميق حول النفس البشرية وانفعالاتها ٠‏ 


آثار ابن سينا العلمية : 
اذا ما حاولنا أن نتعرض الى ما صنفه ابن سينا 


۳۷ 


في مختلف الملوم » لاستفرق ذلك منا وقتا طویلا . 
وعشرات الصفحات ٠‏ لغزارة انتاجه في التألیف ء 
والتصتیف ٠‏ واليحث ء والتاقشة » ومن الواضح 
ان ابن سينا آلف آکش من مائتي وستة وسبمین 
کتابا ورسالة وقصيدة شمرية ٠‏ و آول من وضع 
و آعید طبعها عشرات الرات » وقيل ان کتابه 
( القانون ) أعيد طبعه ثلاثين مرة خلال القرن 
السادس عشر ميلادي - و آشهر مصنفات اين سينا 
هي : 

١‏ کتاب الشفاء ويبحث بعلوم الطبيعة وما 
وراء الطبيعة والرياضيات والمنطق وهو آکبر كتبه 
الفلسفية حجما وأغزر مادة ٠‏ ألفه أثناء اقامته 
ھمذان » 

۲ س كتاب القانون في الطب ٠‏ كتب الجزء الاول 
منه في همذان وأتمه في أصفهان ٠‏ 

٣‏ ب كتاب علم الاخلاق ٭ 


۲۸ 


۷ کتاب الانصاف ۰ 

۸ - کتاب النجاة : وهو مختصر الشناء وفیه 
ثلاثة آنواع من الفلسفة ( المنطق والطییعیات ¢ 
والالهيات » ويفضل الشفاء من حيث الشمول 
والوضوح والاسلوب ) ٠‏ 

٩‏ الاشارات والتنبیهات ٭ 

۰ ب منطق المشرقيين ۰ 

١‏ الحكمة العروضية ٭ 

ˆ الحاصل والمحصول‎ ١7 

۳ البن والاثم : 

۰ الختصر الأوسط‎ ١ 

6 البدآ والعاد ۰ 

۰ ۔ الارصاد الكلية‎ ٦ 

٠ الهداية‎ - ۷ 

٠6‏ القولنج ٭ 

89 عيون الحكمة ٠‏ 

ولابن سينا رسائل عديدة تبحث في مختلف 


۳۹ 


آتواع الحكمة منها تسع رسائل : (۱) الطبيعيات » 
فيما يتعلق بالاجسام خاصة ۰ (۲) في الاجرام 
العلوية ۰ (۳) القوی الانسانية وادراکاتها فيما 
يتعلق بالحو اس والعقل » (۶) الحدوه. آي تعریفات 
بعض الالفاظ الواردة في الفلسفة ۰ (۵) تقسیم 
العکمة وفروعها ۰ )٦(‏ اثبات النبوة » (۷) معاني 
الحروف الهجائية » وهي رسالة رمزية فيموضوعهاء 
(۸) في العهد » وهي رسالة في تهذيب النفس › 
)٩(‏ في علم الاخلاق - 


وهناك مجموع آخر من الرسائل طبع في لندن 
عام ۱۸۹۲ ميلادية فيه رسالة حي ابن یقظان ء 
ورسالة الطير » ورسالة العشق » ورسالة القدر ٭ 
ولابن سينا قصيدة في المنطق » ورسائل في المنطق . 
وقصيدة في النفس 2 

ولقد نظم الأب قنواتي كشفا موسعا شمل کل 
مولفات ابن سينا ورقمها وآشار الى الکتبات التي 
بها نسخ خطية من هذه المؤلفات التادرة الثمينة ٠‏ 
وف قصص ابن سينا الرمزية ء تتجلى الفلسفة 
الروحية الماورائية التاهدة الى تبيان بعض الحقائق 
الجوهرية عن طريق الرمز والاشارة ˆ 


۳۰ 


وعلی العموم كان این سينا کٹ الحر كة غزیر 
الحيوية » يقضي الليالي بطولها في الکتابقو الطالعة 
تعرض خلال حیاته للوشایات والکائد » ومرات 
للقتل والسجن ۰ وانفمس في السياسة ء وتمتاز 
مولفاته بالدقة والتسق والتر تیب » ويعد منظم 
العلم والفلسنة في الاسلام ٠‏ 


فلسفة ابن سينا : 


عندما نتعمق بدراسة انتاج ابن سينا الفلسفي 
العقلاني العرفاني يتبين لنا آنه لم يتقيد بمذهب 
فلسفي واحد معين أسوة بغيره من فلاسفة وحكماء 
عصره ء بل تلاحظ أنه كان يعتمد على آفکار 
وآراء بعض فلاسفة الیو نان القدامى آمثال‌آفلاطون 
وآرسطو خاصة ء ومن ثم نراه يقف حائرا أمام 
المذهب الاسكندراني ٠‏ وينطلق في فلسفتهالعقلانية 
معتمدا على ما ذهب اليه الفارابي في حكمه 
و آقواله ٭ 

ومن الكتب العقلانية الفلسفية التي أعيت 
ذكاء وعيقرية ابن سينا كتاب ( ما وراء الطبيعة ) 
للحكيم اليوناني آرسطو ٠‏ فقد اطلع عليه وقرآه 


۳۱ 


كما يشير ابن سينا الى ذلك بالذات - آر بمسین 
مرة ۰۰ ولكنه عجن عن فهمه ء وعن استیساب 
النظريات العقلانية التي حشدها أرسطو فيه * 


ويحدثنا ابن سينا عن هذا الموضوع فيقول : 
ر ۰۰۰ وعدلت الى ( العلم الالهي ) وقرآت كتاب 
ما وراء الطبيعة » فما كنت أفهم ما فيه ! والتبس 
علي غرض واضعه حتی آعدت قراءته آر بعين مسة» 
وصار لي محفوظا عن ظهر قلب ء وآنا مع ذلك 
لا آفهمه ولا أفهم القصود به ! ویئست من نفسي 
وقلت : هذا کتاب لا سبیل الى فهمه ٠‏ واذا آنا في 
يوم من الايام حضرت وقت العصر في الوراقین 
وپید دلال مجلد ينادي عليه ۰۰ فعرضه علي 
فرددته رد متبرم معتقد آلا فائدة في هذا العلم . 
فقال لي : اشتر مني هذا ۰ فانه رخيص أبيعكه 
بثلاثة دراهم ۰ لان صاحبه محتاج الى ثمنه ۰۰ 
فاشتريته ۰۰ فاذا هو كتاب لأبي نصر الفارابي في 
أغراض كتاب ما ورام الطبيعة » ورجعت الى بيتي 
وأسرعت في قراءته ۰۰ فانفتح علي في الوقت 
أغراض ذلك الكتاب ۰۰ بسبب آنه كان لي محفوظا 
عن ظهر قلب ۰ وفرحت بذلك ۰۰ وتصدقت في 


۳۲ 


ثاني یومه بشيء کثر على الفقراء شكرا لله 
سبحا:ہ وتعا لی دساف ہی 


وهكذا نجد ابن سينا رغم ما یتمتع به من ذکاء: 
خارق وعبقرية فذة يعترف يصدق وأمانة بأن 
الفارابي كان صاحب فضل عليه ء وكان أذكى منه 
في فهم آغراض کتاب ما وراء الطبيعة ۰ 


ومن وقتها حرص ابن سينا على مطالعة كافة 
أعمال الفارابي العرفانية » ووثق يأفكاره العقلا نية 
الفلسفية » وخاصة ما يتعلق منها بالفیض ١و‏ المنطق 
والالهيات » فاعتنقها و آخذ فيها فيما بعد » و تبناها 
في آبحاثه و نظریاته التي حدد فیها معالم تفكيره 
الفلسني » وحکمته العرفانية ۰ 


ومما لا شك فيه أن ابن سينا خصص جل أيحاثه 
ومطالعاته حول النفس الانسانية » وتحليل ماهيتهاء 
واننعالاتھا وما تعانيه من أمراض تحول دون 
سعادتها » ويلاحظ بأنه صنف أكش من ثلاشین 
رسالة عن النفس الانسانية » منها ( رسالة فوق 
القوی النفسية ) ورسالة ) في معرفة النفشس 
التاطقة ) وغيرهما من الرسائل الاخری ۰ 


۳۳ 


وتظهر معالم التفس الانسانية عند ابن سينا في 
جميع مؤّلفاته العرفانية العديدة التي خص ص آبوابا 
منها ليحث الامور النفسية ومقوماتها وعللها 
ومعلولاتها » كما دیج القصص الرمزية الهادفة الى 
اظهار انفعالات النفس البشرية وأسبابها کقصته 
في ( رسالة الطب ) وقصة ( سلامان و آبسال ) وقصة 
( حي بن يقظان ) وغيرهما من القصص الاخرى ٠‏ 

ولا كان ابن سينا ينظم الشعس باللفة العربية 
بأسلوب علمي سلس رقيق ينم عن موهبة شعرية 
فذة فقد نظم قصيدة طويلة رائعة عن النفس 
البشرية * ونظرا لأهمية هذه القصيدة سنوردها 
في غير هذا المكان ٠‏ 
ابن سينا والمنطق العرفاني : 

يرى این سينا ان المنطق مدخلا ضروريا لازما 
الى الفلسفة لأولئك الذین لیس لهم ميل صحيح الى 
الفلسفة ء أو لا يستطيعون التفكير بالفطرة تفکرا 
صحيحا حقيقيا » أما الذين يستطيعون ذلك فيمكنهم 
أن يستفتوا عن المنطق كما أن البدوي التح مستغن . 
عن علم النحو لما فيه بالفطرة التي تعصمه من اللحن 
والخطأً ٠‏ 


۳ 


والنطق عند ابن سينا مجرد عن الادة 2 وهو 
حسب مفهومه الآلة العاصمة للذهن عن الخطأ فيما 
نتصورہ ونصدق به » والموصلة الى الاعتقاد الحق 
باعطاء أسبابه ونهج سبله ۰ وهو يقول : 

(آ) ان معرفة علم ما يساعد على اكتساب 
علوم آخری » فالرجل الذي يتقن الرياضيات يهون 
عليه تعلم علم الفلك ۰ 

(ب) ان وضع الحدود ( التعريفات ) للاشياء 
يقتضي دقة ومعرفة بجوهر هذه الاشياء وماهياتها * 
فمن الخطأ أن نقول مثلا ان السيف حديدة تقطع ء 
وان الكرسي خشب يجلس عليه » لأننا بذلك نکون 
قد نظر نا ا ی ناحية و احدة من السيف ؤوالکرسی . 
و آمثال هذه الاقوال انما هي شروح ناقصه لا حدود 
صحيحة ٠‏ وكذلك قولنا : الشمس كوكب يطلع 
نهارا » فھذا حد ناقص . ما دام الوقت لا يسمى 
نهارا الا اذا طلعت فيه الشمس ٠‏ واذا آردنا أن 
نضع حدا لشيء ما فيلزمنا أن نأتي في التعريف على 
ذاته وجنسه وفعله وماهيته حتى لا ينصرف الذهن 
الى غير ما یقصدہ واضع التعريف )١(‏ : 


(۱) تاریخ الفكر العربي : فروخ ص ۲۲۲ ٠‏ 


۳۵ 


(ج) وا لمعرفةء أو الادراك ‏ تکون من طریق 
الحواس ۰ والحواس توعان : ظاهرءة وباطتة ۰ 
قالحو اس الظاهرة خمس ( اللمس والذوق والشم 
والسمع والبصی ) ولکل حاسة متها عضو ظاهمی 
تعمل به ء فالبصی یکون بالعین » والسمع بالأذن » 
والذوق باللسان ء والشم بالأنف الخ ۰ ثم هتالك 
الحس المشترك ولا عضو ظاھرا له ء وانما هو 
نتيجة اشتراك الحواس الخمس * ولولا الحس 
الشترك مثلا ما کنا أحسسنا بلون العمل ابصاراء 
أي من طريق البصر » حكمنا بحلاوته ء وان لم 
نحس حلاوته فعلا ٭ 


وهنالك قوة في الباطن تدرك من الأمور . 
المحسوسة ما لا يدركه الحس ۰ مثل القوة التي في 
الشاة والتي تدرك من الذئب معتى من العداوة 
والخوف لا يدركه الحس ولا يؤديه الحس ۰ فان 
الحس لیس يؤدي الا الشکل واللون ٠ (٢‏ ثم ان 
هنالك أيضا سبيلا آخر للمعرفة وهو ( ادراك 
المعقولات ) » فان ادراك المعقولات شيء للنفس 
بذاتها من دون آلة ٥‏ أي ان التفس العاقلة تستطيع 


(؟) نفس ابلصدر من ۳۴۳ ۰ 


۳۹ 


أن تدرك آشیاء بغير توسط الحواس الخمس و بغير 
توسط قوة من الباطن ٠‏ 


يرى أبن سينا ان العرفة العقلية تکون بالفکرة 
أو بالحدس ء لأن الفكرة هي حركة للنفس ( فعل 
ظاهر وجهد واع ) تستعین النفس عليها بالتخيل 
ثم تعتمد في ذلك على معارفها السابقة المخزونة في 
الذاكرة - وعند التفکی ينتقل الانسان الفکی 
من حد الى حد يعني من تعریف الى تعریف » ومن 
قياس الى قياس ۰ ومن رآي الى رآي ۰ قبل أن 
يطمئن الى حكم في آس من الأمور ٠‏ 


آما الحدس فهو معرفة مطلقة مباشرة ء وذلك 
أن يتمثل الانسان في ذهنه الحد الاوسط ( الحكم 
العام على آمر دفعة ومرة واحدة ) ٠‏ والحدس 
نفسه توعان : اما أن يكون عقب طلب وشوق ء 
ولكن من غير حركة » ( أن يكون للانسان رغبة في 
معرفة آمں من غير أن يتطلبه بالأدلة ) » فاذا عرف 
ذلك فيكون قد عرفه بحدس ظاهی ٭ أما اذا عرف 
ذلك الامى من غير اشتياق وطلب ( من غير أن پشص 
بالرغبة في معرفته ) فذلك هو الحدس باطلاق ٠‏ 


۳۷ 


الاشراق عند ابن سينا : 


ويعتقد ابن سينا أن الاشراق ينطلق من الروح 
الانسانية التي يعتبرها ابن سينا كمرآة والعقل 
النظري کمقالها ۰ والمعقولات ترتسم في النفس من 
الفيض الالهي كما ترتسم الاشياء في المرايا 
الضعيفة ٭ والناس متفاوتون في هذا الاستمداد 
لاشراق العقولات علیهم ۰ فمنهم من یکون موید 
التفس بشدة الصفاء قوي الحدس واضح الکشف 
فلا یحتاج الى كبيس عناء في الاتصال بالعقل النعال 
فتراه كأنه يعرف کل شيء من نفسه وكأن فيه 
روحا قدسية لا یشغلھا شأن من شأن » ولا یستفرق 
الحس الظاهر حسها الباطن ٠‏ ومتهم من یکون 
عامیا ضعیفا اذا مالت نفسه الى الظاهر غابت عن 
الباطن » وتتوزعه الحواس : یطغی سمعه على 
يصره أو بصره على سمعه » ویشفله الخوف عن 
الرغبة وتصده الفكرة عن التذکر ۰ والتذ کس 
يصده عن الفكرة (۱) ۰ 


فالحكمة المشرقية » عند ابن سيناء هي ادراك 


٠ ۳2 تاريخ الفكر العربي : فروخ ص‎ )١( 


۳۸ 


حقائق العالم من طريق الارادة والعقل ٠‏ وسبیل 
ذلك أن يقصد الانسان الى أن تتسسع معرفته 

بالوجود ويعظم اختباره حتى یصبح له حدس قوي 
فيعرف حقائق العالم وعلل المظاهر المتعددة بأد نی 
تأمل ٠‏ وهو المعنى الذي يسميه الصوفية 
بالاتحاد ۰ 


ويرى ابن سينا أن الخ الاول الذي هو الله 
بذاته ظاهر متجل لجميع الموجودات ء ولو كان ذاته 
محتجبا عن جميع الموجودات بذاته غب متجل لها لما 
عرف ۰۰ ولأجل قصور بعض الذوات عن قبول 
تجليه يحتجب ٠‏ فبالحقيقة لا حجاب الا في المحجو بين ˆ 
والحجاب هو القصور والضعف والنقص * وليس 


تجليه الا حقيقة ذاته ٠‏ 
ابن سينا والرياضيات : 

من الواضح أن ابن سينا كان عالما رياضيا 
بارعا حاول أن يقيم على عدد من الاغراض الالهية 


براهين من الرياضيات » كما تكلم في البصریات 
.وآورد في آثناء الكلام عليها أعمالا رياضية ٭ 


0 


ولا تحدث ابن سينا عن التناهي وغب التناهي 


۳۹ 


في كتابه النجاة قال : ان کل مقدار موجود متناه ء 
وان مجمو ع التناهیات متناه ٠‏ وله على ذلك برهان 
هندسي ٭ ولا عرف ابن سينا البصر قال انه قوة 
مرتبة في العصية المجوفة تدرك صورة ما ينطبع في 
الرطوية الجليدية من أشباح الأجسام ذوات اللون 
التادية في الاجسام الشفافة بالفعل الى سطسوح 
الاجسام الصقيلة ٠‏ ونقد اين سينا بدوره آراء 
المتقدمين وبرهن هندسيا على أنه اذا كان ثمة 
جسمان متساويان في الحجم ولكن یبعدان عن العين 
مسافتين مغتلفتين » فالجسم الابعد یظهر في رأي 
العين آصض حجما “ 
ابن سينا والعلم الطبيعي : 

يرى اين سينا ان العلم الطبيعي هو علم نظري 
موضوعه الاجسام الموصوفة بأنواع الحركة 
والسكون ۰ والموجودات الطبيعية كلها آجسام 
مشكلة ۰ والجسم باعتقاده يتشكل من امتدادات 
متقاطعة على زوايا قائمة ۰ وكل جسم يحتاج الى 
خلاء يتحين فيه ويتخذ فيه مكانا طبيعيا ء ولكن 
الخلاء نفسه ليس شیئا موجودا ٠ )١(‏ و کذلكت 


(() کتاب النجاة لابن سينا ص 01( ٠‏ 


f 


العدم ليس شیئا موجودا »> وانما هو مدرك ذهني 
نتخیله في مقابل الوجود ۰ ان وجود السیف مثلا 
هو صورة السیف الصنوعة من حدید ما » وعدم 
السیف هو فقدان صورة السیف من تلك الحديدة 
نفسها ٭ وجمیع الاجسام الوجودة یالفعل‌متناهية 
وكذلك الاعداد الوجودة فعلا مهما كانت كبيرة 
فانها متناهية ٠‏ الا أن العدد نفسه غي متناه ٠‏ 
کو ننا نستطیع أن نزيد على كل عدد » أي تجمع 
Skt‏ ميلا مايه + 


والاجسام كما يرى ابن سينا تتألف من العناصر 
الاربعة التي يستحيل بعضها الى بعض ء فالماء يصبح 
هواء » والھواء تارا » ولکن الکلیات لهده العتاصر 
کالر‌طو بة » والحرارة ء والبرودة ء والييوسة » 
لا توجد صرفا خالسة في الواقع (۱) ۰ 
الالهیات عند ابن سينا : 


یشتم من خلال آبحاث ابن سينا العديدة في 


العلم الالهي الاورائي أنه وجه عناية فائقة خاصة 
الى الله سبحانه وتعالی وأكد عن طریق البحث أنه 


٠, ۲٤٤ النجاة : من‎ )١( 


۱ 


واحد ولیس سبيا لوجود بعض الوجودات فقط > 
بل هو سیب للوجود المعلول كله ء أي انه الوجود 


پمچموعه ° 


وهو تام بذاته ء کل ما یلیق به و کل ما یمکن 
أن یکون له موجود فيه مند الازل » بسیط لا یتکش 
ولا یتجزا » اذ أنه لیس بجسم ولا مادة ولا صورة. 
واجب الوجوه بنفسه ء لا علة له . ولا شريك ولا 
ضد » ولذلك كان واحدا > وهو سبب الحركة في 
العالم ۰ وهو يعلم آوائل الموجودات من الأزل ٠‏ 

وعالج ابن سینا ف مولفاته الفاسفية قضية 
واجب الوجود وممکن الوجود » وذکی الخلاف بين 
رجال الدین وبين الفلاسفة حول هذین الدر کین : 
ففي الدین واجب الوجود هو الله وحده * وممکن 
الوجود کل شيء غير الله سواء آکان ذلك الشيء 
موجودا بالفعل » أو لم يكن قد وجد بعد ٠‏ لأن 
الدين يرى أن الموجودات كلها ممكنة الوجود » لأن 
الله تعالى كان يامكانه آلا يوجدها لو آراد » ثم انه 
يأمكانه أن يعدمها بعد أن أصبحت موجودة ٠‏ 


آما الفلاسفة فيرون كما يرى رجال الدين ان 
واجب الوجود ينفسه هو الله ۰ وواجب الوجود 


۲ 


بالله هو مجموع العالم پمادته وصورته ۰ وواجب 
الوجود بغيره هو كل شيء موجود في عالنا بالفعل ء 
قالابن مثلا واجب الوجود بأبيه » والطاولة واجبة 
الوچود بالنجار » والسیف واچب الوجود بالحداد» 


ا ا کک چرس وہ 
کالناس الذ ين سيولدون ء و الطاولات التي لم تصنم 
بعد » فاذا صنعت تلك الطاولات آصبحت واجية 
الوجود * 


ويعتقد اين سينا ان عناية الله بالعالم كلية ء 
آي آن الله خلق هذا العالم حسب نظام حكيم ثم 
جعل كل موجود مخصوصا يعمل ٠‏ فکل ما يجري 
في عالنا يجري على نظام ويقصد يه تحقیق عمل ٠‏ 
تلك هي المناية الالهية ۰ وليس معتی العناية 
اكرام شخص دون شخص أو نفر دون نفس بتبديل 
القوانين الطبيعية حبا ببعضهم أو نصرة لبعضهم 
على بعض ۰ 

ولیس في نظام المالم الطبيعي خير مطلق أو شر 
مطلق » وانما يكون الغير أو الشر بالاضافة الينا : 
فالعمى مثلا يكون في العين وله أسباب طبيعية ٠‏ 


ری 


فاذا آصیبت العين پحجر قاس أو يمرض متلف فلا - 
بد من أن تحدث فيها النتائج التي تتملق باصابتها 
یو اق و 

وحول علم الله يرى ابن سينا ان علمنا نحن 
البشر » نتيجة للحوادث التي تتاش بها حواسنا ء 
أما علم الله فهو سبب تلك الحوادث ٠‏ ان علم الله 
كلي کتقدیر النتائج التي تحصل آو ستحصل من 
جريان القوانين الطبيعية في عالنا ۰ نحن لا تعلم 
بالكسوف الا اذا حسبناه لكل كوكب ہمٹردہ ٭ آنأ 
الله فانه يعلم كل كسوف وقع أو سيقع منذ الأزل 
لأنه عالم بالقوا نين التي يجري بها الكسوف ۰ 


آما الجزئیات كالكسوف الذي حصل في يوم 
کذا من سنة کذا فالله لا يعلمها يوم تقع › لأنه 
كان عالا أيضا آنها ستقع » ومنذ الأزل : انه لا 
يعلمها لأنها وقعت كما نعلمها نحن » بل يعلمها 
متذ الأزل لانها نتيجة حتمية للقوانين التي هو 
خلقها ووضعها )١(‏ ۰ 


(۱) تاريخ الفكر العربي : ص ۴۴۹ ٠‏ 
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ابن سينا والفیض الالهي : 

اعتقاد ابن سينا حول الفيض الالهسي وخلق 
العالم لا يختلف كثيرا عن اعتقاد الفارابيى وغيره 
من حكماء الاسماعيلية » فهو يرى ان الواجب 
الوجود بنفسه » الذي هو الخير الاول » الاول في 
الوجود » الموجود الاول » الحق الاول » العلة 
الاولى ء واحد ء وهو عقل محض » ليس صورة ولا 
مادة ولا جسما ء يجب أن يعقل أنه يلزمه وجود 
الكل » أي وجود هذا العالم عنه ء وأنه مدآ لنظام 
الخر في هذا الوجود ۰ وليس في ذلك ما يمنع أن 
يصدر هذا الوجود عنه ء ولا أن یکره هو ذلك * 
ثم ان الله الواحد القديم القادر العالم الحكيم 
الجواد يجب أن تظهر قدرته وعلمه وحكمته 
ووجوده ۰ وبما أن الله أيضا هو العلة الأولى » فلا 
بد من أن يكون ثمة معلول عنه ء والالما كان علة > 


من أجل ذلك صدر عن الاول عقل واحد 
بالعدد » لأنه لا يصدر عن الواحد الا واحد ٠‏ وبما 
أن هذا العقل قد فاض عن الله فانه يشبه الله من 


{o 


معلول عن الله ومتاخر عنه پالذات » ولذلك کان 
صورة لا في مادة 5 


وھذا المعلول الاول عن العقل المحض هو الثاني 
في الوجود وأول العقول المفارقة ء ويشبه أن يكون 
لمبدآ المحرك للجرم الاقصى على سبيل التشويق ٠‏ 
وف هذا العقل يبدأ التکثر ء انه يعقل ذاته ٹم 
يعقل الاول ضرورة ۰ هذه الاثنينية في الوجود 
الثاني هي سبب التکش قي الفيوضات التالية ۰ ان 


يعقل الاول فيلزم عنه ( يفيض منه ضرورة ) 
عقل ثان ‏ هو الثالث في مرتبة الوجود ٠‏ ثم يعقل 
ذاته وهنا يبدأ التکش بالتنوع » فيلزم عنه شيئان: 
وجود صورة الفلك الاقصى و كمالها ء وهي النفس. 
وبما أن الصورة لا تظهر بلا مادة ء فان الصورة 
تتو سط العقل الذي صدرت هي منه » آو تشاركه 
في ایجاد الادة ۰ ثم یستمر الفیض متسلسلا هبوطا 
على النمط السابق » عقلا مفارقا وصورة فلك 
وجرما فلكيا حتی تصبح الفیوضات كلها عشرة . 
هي بعد الوجود الاول الله : 


11 


۱ - العقل الفارق الاول ء العلول الاول ٠‏ 
۲ - العقل الفارق الثاني » ومعه الفلك الاقصی 
الذي يحرك العالم ۰ 
۳ _ العقل الفارق الثالث . ومعه فلك الکواکب 
ه ‏ العقل الفارق الخامس › ومعه فلك المشتري * 
٦‏ - العقل المفارق.السادس » ومعه فلك الریخ ٠‏ 
۷ - العقل الفارق السابع ء ومعه فلك الشمس ٠‏ 
م العقل الفارق الثامن » ومعه فلك الزهرة ۰ 
۹ - العقل الفارق التاسع » ومعه فلك عطارد ٠‏ 
۰ - العقل الفارق العاشر › و هو العقل الفعال ء 
ومعه فلك القس ۰ 
وهنا يقف فيض العقول » ولکن يفيض من 
العقل الفعال عالم ما دون فلك القمى ٠‏ أو ما تحت 
فلك القمس ء وهو عالنا .الذي نعيش فيه 2 وهو 
عالم الكون والفساد » الذي تتكون فيه الاجسام 
وتتفرق ۰ 


57 


تم تتر کب آچزاء من المناصر الاريعة » پشسست) 
مختلفة ,2 آچساما ۰ وتد ر تلك الاجسام صعو دا 
من الجماد الى النبات فالحیوان البهیم فالانسان ۰ 
والله سحانه وتعالی لا یقبل أن يفيض عنه الا 
محدث » لأن له علة سابقة عليه ۰ ولکنه في الوقت 
نفسه قدیم لأنه فاض عن الله منذ الأزل ٠‏ 

خصص ابن سينا أغلب مؤلفاته الفلسفية 
للتحدث عن العقل وماهيته ووجوده وانفعالاته › 
واستشهد كما يستشهد عادة فلاسفة المسلمين 
بالعدید من الآيات القرآنية والاحاديث النبوية 
الشريفة ليدعم نظرياته وأفكاره ٠‏ 

ولقد جعل ابن سينا العقول في خمس مراتب : 


الكل الهيولاني : ويعني العقل الانساني 
في أولى أطواره 5 


(۱) تاريخ الفكر العربي ص ۲۳۰ ؛ 


A 


۲ - المقل باللكة : وهو الرحلة الثانية التي 
يتقبل فیها العقولات الاولى من العقل الفعال ٠‏ 

۳ - المقل بالفعل : وهو الرحلة الثالثة حینما 
تفیض على العقل بالملكة معلوسات ومعقولات 
آخری من العقل الفعال ٠‏ 

4 العقل الستفاد : هو العتل الذي تكون 
الصورة العقولة حاضرة فيه ۰ فیعقلها ويدرك آنه 
يمقلها بالفعل ۰ 

6 العقل القدسي : یمتبر بنظر ابن سیٹا من 
آرفع العقول وأسماها ء وليس مما يشترك فيها 
الاس جمیما ء فمن الناس من یهبه الله سبحانه 
شدة الصفاء » وقدرة الاتصال بالعقل الفعال ء 
موجد هذا الکون » فت‌تسم في هذه العقول السامية. 
كثيرا من الصور التي هي في العقل الفعال «كعقول 
الانبیاء ء والعلماء والحكماء الذين وقموا نفو سهم 
على استتباط العلوم الالهية ء والارتشاف من 
رحيق المعرفة الماورائية ٠‏ 


النفس عند ابن سينا : 
حديث ابن سينا عن النفس الانسانية واهتمامه 
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بها فاق الوصف ‏ و کسب قصب السبق على كافة 
العلماء الذين سبقوه في التحدث عنها » من قبل 
ومن بعد » ومع أن أكثر أفكاره وآرائه فيها 
أرسطوطاليسية » فان له نظريات وتعلیلات یخالف 
بها ارسطی ء متاٹرا بما یعتلج في اعماقه من ايمان 
عميق بالاسلام » وعقائده السمحاء ۰ 


ولقد قدم ابن سينا البراهين العقلية المقنمة 
التي تثبت وجود النفس كجوهرة رؤحانية قائمة 
بداها :كاش للقوى الد کت والمس فة 
والمحافظة للمزاج » والمتصرفة في أجزاء الجسم 
الانساني > كونه محتاج اليها تمام الاحتياج في حين 
أن النفس لا تحتاج اليه في شيء ۰ 


ويرى ابن سينا أنه لا يتعين جسم ولا يتحدد 
الا اذا اتصلت به نفس خاصة * بينما النفس 
هي هي سوام اتصلت بالجسم ام لم تتصل به " 
ولا یمکن حسب رآي ابن سينا أن یوجد جسم بدون 
النفس ء لأنها مصدر حياته وحرکته ٠‏ وعلی 
العكس تعيش النفس بمعزل عن الجسم ء ولا آدل 
على هذا من آنها متى انفصلت عنه تغير الجسم » 
وأصبح شبحا من الاشباح ٠‏ في حين أن التفس 
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يالانقصال والصعود الى العالم العلوي تحیا حياة 
كلها بهجة وسعادة » فالنفس اذن جوهرة روحانية 
قاكمة بذاتها » 


والنفس كما يرى ابن سينا تسوس البدن كما 
آنها تدرك العقولات » وكونها تسوس اليدن يوجد 
شبه بينها وبين القوة الحيوانية النزوعية التي 
تحدث فيها هيئات تخص الانسان » فيتهيأ بها بسرعة 
فعل أو انفعال مثل الخجل والحياء والضحك والیکاء 
وما آشبه ذلك ۰ فالنفس تستعمل هذه القوة في 
استنباط التدابی في الامور الكائنة واستنباط 
الصناعات الانسانية وتوجه الجسم في عمله وترشده 
في أفعاله فتتولد من جراء ذلك ء الآراء الذائعة 
المشهورة » مثل ان الكذب قبيح » والظلم قبيح ٠‏ 
آما الوظيفة الثانية التي تقوم بها النفس فهي 
ادراكها المعقولات » وهذا يدل على تحرر النفس 
عن الجسم ٠‏ 


ويلاحظ ابن سينا ان النفس لها جانبين : من 
جانب يشترك فيه الانسان مع الحيوان والنبات » 
ويكون تعريف النفس من هذا الجانب آنها كمال 
لجسم طبيمي آلي ذي حياة بالقوة * آما الجانب الآخر 


۱ 


الذي يشترك الانسان فيه مع الملائكة فتعریسفه 
الس فيك ھا جوف ب كنت ات 
وتحر که بالاختيار عن مبدأ نطقي عقلي بالقوة في 
النفس الانسانية أو بالفعل للنفس الكلية الملكية ء 
ويعرف هذا الجانب من النفس بالنفس الكلي أو 
نفس الكل أو العقل الكلي أو عقل الكل ٠ )١(‏ 


ويعتقد ابن سينا أن النفس صورة الجسم 
تمكنه من الظهور بمظهره الخصوص به ومن القيام 
بأعماله وواجباته الخاصة به ٠‏ ان السيف مثلا : 
حديدة مسنونة تقطع » فحديدته هي جسمه المادي 
وحدته الناتجة من أنه مسنون والتي يقطع بها هي 
صورته الروحانية أو نفسه ۰ وكذلك الانسان 
لا ستی سانا ايرام الي فيه ین اغتاضر 
الاربعة ء التي هي النار ء والماء » والهواء, 
والشراب » پل بعقله الذي به يتأمل ویفکر ویخلق 


الس لن ا ور ای , 
بل كلما حدث بدن صالح للحياة حدثت له نفس 
(۱) ابن سينا : النجاة ص 502 £00 ٠,‏ 


o 


خاصة به ء ویکون البدن الحادث مملكة تلك النقس 
وآلتها ٠‏ والنفس لا يمكن أن تأتي من شيء مادي 
كالجسم ء لأنها مخالفة للجسم ۰ لذلك فهي متصلة 
بالفیض في ثنايا تر تیب العقول * 


واذا امتزجت مقادیر من العناصر الاريعة 
امتزاجا فيه اعتدال وتکافؤ » نش من هذا الامتزاج 
أجسام مستعدة لقبول نفوسها الخاصة بها ٭ وكلما 
كان الامتزاج آکش اعتدالا كان الجسم الناتج منه 
آرقی » فتقبل من أجل ذلك نفسا آلطف ۰ ان 
الاچسام الكثينةالناتجة من امتزاجات قليلة 
الاعتدال ,2 کالحجارة والحدید وماء الیص تقبل 
وسا كليقة نس ہا الل .نتوين النيات ما 
هذا القياس آلطف من نفوس الجماد » و نفوس 
الحیوان البهیم آلطف من نفوس النیات ٠‏ ويما أن 
جسم الائسان آحسن اعتدالا من أجسام الحيوان 
البهیم والنبات والجماه » فانه یقبل نفسا آلعلف 
ہے گرا ا قافتا زین شمش 
استعداه في كل جسم لتقبل نفس مكافئة في اعتدالها 
لاعندال ذلك الجسم ٠‏ 


وحتى يتمكن ابن سینا من اقامة الدليل على 


of 


وجود النفس في الانسان يرى أن هناك طريقتان : 
طريق الحدس وطريق النظر العقلي ٠‏ 


آما طریق النظر العقلي الذي هو دليل التفكير 
والتأمل ء فيأتي من ادراك المعقولات الذي لا يأتي 
عن طریق الحواس التي لها اعضاء ظاهرة في البدنء 
لذلك تدرك تلك المعقولات بقوة مخالفة لليدن 
وزائدة عليه » وهي غير الحواس التي لها أعضاء 
ظاهرة في اليدن . تلك هي النفس الجوهسة 
الوا یه الى هن مور فن الشن الكلية +١‏ 


آما طريق الحدس فيأتي كما يعتقد ابن سينا 
عندما يدرك دائما الانسان أنه موجود ء و آنه هو 2 
و آن وجوده متصل » وفق البراهين الثلاثة التالية : 


فالبرهان الاول يقوم على استمرار الحياة 
المقلية فينا : ان الجسد يتغير » ينمو بالغذاء ويهزل 
ويضمحل بالمرض »۰ أو تتعطل بعض أعضائه ٠‏ آما 
ادراك الانسان » وشعوره بيقاءه وتذكره لما مضی 
من عمره ومعرفته بالمحسوسات والمعقولات ء فلا 
يتغير بذلك ٠‏ فهذا دليل على أن الذات أو النفنس 
العاقلة مغايرة للبدن ولأجزائه الظاهرة والباطنة » 


o 


ففينا شيء اذن غير الجسد ء ذلك هو النفس تلك 
الجوهرة الروحانية الخالدة (۱) ٠‏ 


والبرهان الثاني والثالث یقومان على الواز نة 
بين العرفة من طریق الحواس وا معرفة من غي 
طریق الحواس * فحینما يفقد الانسان عضوا من 
أعضائه یبطل الحس المتعلق بذلك العضو ءففقدان 
العين أو تلفها يؤدي الى بطلان البصر » وفقدان 
الذراع يودي الى بطلان تناول الانسان للاشياء 
بالطر یق المألوفة المعتادة ء ولكن ذاته » أي نفسه 
العاقلة لا تتاثر في معارفها بشيء من ذلك ۰ حتى 
ان الانسان حينما يقول : رأيت بعيني أو سمعت 
بأذني أو مشيت برجلي › فانما يعني أنه هو ذاته 
الذي فعل كل ذلك ٠‏ والعين كانت في الحقيقة آلة 
للروية ولم تكن المنتفعة بالرؤية ٠‏ آما المقصود 
بالمنفعة من الرژية فكان ذات الانسان ٠‏ ولذلك 
يقول الانسان دائما : آنا رأيت › أنا سمعت » أنا 
مشيت ٠‏ فهذا المدرك المنطوي في قوله : آنا هو 
النفس على الحقيقة » وهو مخالف لجسمه‌و للحواس 
التصلة بأعضاء من جسمه * ویتبع البرهان الثاني 


٠ ۲۰۵ این سينا : الاشارات ص‎ )١( 


00 


خاصة ان الانسان قد ینک أو یفعل » وهو في 
أثناء ذلك كله غافل عن آعضاء پدته وحواسه , 
حتى أنه قد يكون مستغرقا في تفهم قضية ثم ينادى 
پاسمه يصوت مرتقع من قريب فلا يسمع ء ولكنه 
لا يقفل عما هو بسبيله من التأمل والتفكير ٠‏ وهذا 
أيضا دليل على أن نفسه غير يدنه وغر حواسه 
التصلة بید نه ۰ 


ویری ابن سينا لو أن انسانا خلق دفعة واحدة 
وکاملا ثم حجب بصره آیضا » وکان یهوی هويا 
لا تتلاقی فيه آعضاوّه ولا تتماس » ولا كان ثمة 
هواء في الفضاء يصدم جسمه » أو كان في الفضاء 
هواء ولكن لا يكفي لأن يصدم جسمه صدما يحس 
به » فان هذا الانسان الهاوي في النضاء یظل 
مثبتا لذاته » ومدركا أنه موجود ٠‏ 


واعتمادا على ما ذکرناه یمکننا أن نقول بأن 
النفس ليست جسما ء انما هي جوهرة روحانية 
غير قابلة للکون و الفساد » ولا تتکثر ولا تتألف من 
آشیاء ۰ بل قائمة بالذات لا تحتاج في وجودها الى 
شيء هو غيرها ٠‏ وهي روحانية ليست مادية ولا 
تعلق لها بالادة » ثم هي مفارقة قائمة بنفسها غير 


۹ 


محتاجة قي قوامها الى ماد ذهي موجودة فملا 


و - ,01 
کتبه الناسفية المقلاتية بل تراء ینظم قصي‌دة 
شعریة عصماء يعالج فیها مصبر النفس بعد هبوطها 
الى عالم الکون والفساد مستخدما الر‌موز والاشارات 
العر‌فانية العروفة لدی علماء آهل الحق ۰ 


. ولقد اعتبی‌ها التقاد من آجمل قصائد ابن سينا 
وشعره العرفاني الغالص وأدعاها الى الاعجاب 
والتقدیر ۰ لذلك نوردها كما جاءت في بعض‌الکتب 
الثار یخیة (۱) : 


هبطت اليك من المحل الأرفع 

ورقاء ذات تمزز وتمنسع 
محجوبة عن كل مقلة عارف 

وهي التي سفرت ولم تتبرقع 
وصلت على كره اليك وريما 

کر مت فراقك وهي ذات تفجع 


(1) ابن خلكان : طبع وستنقلد 43/9 : وكتاب خرابات ضيابك ۰۲۸۲/۱ 


۷ 


آنفت وما آئست فلا واصلت 

آلفت مجاورة الخراب البلقع 
وأظنها نسيت عهودا یالحمسی 

ومنازلا بفراقها لم تقنیع 
سی ۱۵۱ ات از موا 

في میم مركزها بذات الأجرع 
علقت بها ثاء الثقیل فأصبحت 

بين العالم والطلول الخضع 
[تبكي اذا ذكرتديارا بالحمی](۱) 

بمدامع تهمي ولا تقلع 
وتظل ساجعة علی الدمن الصي 

درست بتکرار الى يتاع الازرے 
اذ عاقھا الشرك الکثی ف وصدها 

قفص عن الأوج الفسيح الأرفع 
0 ) 

ودنا الرحیل الى الفضاء الأوسع 


(۱) ورد هذا الشطر من البیت في کتاب تاريخ الفکر العربي صن 


۵ ههذا : 
تيكي وقد نسیت عهودا بالحمی 


0۸ 


بجدامع تهمي وبا تقلع 


ما لیس يدرك بالعینون الهجع 
وغدت تفرد فوق ذروة شامق 
والعلم يرفع كل من لم يرضح 
فلأي شيء آهبطت من شامق 
سام الى قصر الحضيض الأوضع 
ان كان أهبطها الاله لحكمة 
طويت عن الفطن اللبيب الأردع 
فهبوطها ان كان ضربة لازب 
وهي التي قطع الزمان طريقها 
حتی لد غربت بغ الطلسع 
وتنسب الى ابن سينا بعض الر باعيات بالفارسية 
ومنها هذه الرباعية المشهورة نثتطف منها هذه 
الابيات : 
ما بين حضيض الأرض وأوج زحل 


۹ھ 


استطعت حل مشکلات الفلك بغير ثقل 
و نجوت بنفسي من آحابیل الکر والحیل 
وحللت كل العقد » ما عدا عقدة الأجل ۰۰۰ !! 


يعتبر کتاب القاتون في الطب لابن سينا من 
آشمل و آوسع الکتب التي بحثت الواضیع الطبية في 
العصور القديمة » وهو یبحث في وظائف الاعضاء 
و علم الامراض ۰ وحفظ الصحة » وف وسائطط 
المداواة والمالحة ٠‏ بالاضافة الى وصف الامراض 
التي تقع بعضو عضو » ثم وصف العلاج وكيفية 
تر کیبه ٠‏ 


ومما لا شك فيه أن آراء ابن سينا الطبية» قيمة 
فعالة ء قدمت للانسانية خدمات كييرة ء طوال 
سنوات عديدة » وجعلت في طليعة الافكار الطبية » 
الجديرة بالدرس والاستقصاء » للاستفادة مما 
ورد فيها من آراء عميقة حول بعض الامسراض 
المستعصية ٠‏ التي آوجد لها العلاج الناجع » ودل 
على كيفية تر کیب الدواء ٠‏ 


و لقد فرق ابن سينا في كتابه القانون بين التهاب 


a 


الحجاب الفاصل بين الرئتين وبين ذات الجنضب ۰ 
وآشار الى عدوی السل الرئوي » وذکر كيفية 
انتشار الامراض العدية يوساطة الاء والصراب » 
وتعرض للاضطرابات الجلدية فوصنها وصفا 
دقیقا » كما وأنه تحدث عن الامر اض الجنسية ء 
وعرف الدودة المستديرة » والتهاب السحایا 
والالتهايات المختلفة في الصدر وخاج الکید ء 
ووصف الرقان وصفا وافيا دقیتا ء كذلك تعرض 
لموت الفجأة والسكتة الدماغية ء وذکی العقاقير 
التي تنشط القلب » وتحدث عن الآلام العصبية » 
ومرض العشق ء وغير ذلك من الآلام والامراض 


واعتمد ابن سينا في المعالجة على مزاج الجسم ء 
أي أن الجسم يستطيع بما فيه من قوة النمو ومن 
المناعة آن يتغلب على الامراض التي تعتريه » مع 
پعض المعالجة اليسيرة ٠‏ آما اذا ضعف الجسم 
وتوقف عن النمو والمقاومة فان العلاج بعد ذلك 
لا ينفع ولا يجدي ٠‏ وعرف كذلك أن الحالات 
النفسية من الفرح والحزن والخوف والقلق توش 


في سير المرض ٠‏ 
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دعي یوما الى معالجة شاب نحيل خائ القوى ضعیف 
البنية » طريح الفراش » فعلم قبل أن یجس يده 
أن لا مرض به » ولكنه عاشق متيم » ثم آسك 
بيد الشاب وطلب من بعض الحاضرين أن يسرد 
أسمام المدن المجاورة » ثم اختار مدينة. وطلب 
أسماء أحيائها وشوارعها » ثم طلب ذکر أسماء 
الأسر في شارع معين ٠‏ وقد علم ابن سينا عندما 
لفقل اشرات تشن الشاب ومر عة .عدن اک 
اسم مدينة بعينها » ثم عند ذکر حي معین في تلك 
الدينة » ثم عند الاشارة الى الشارع واسم آسرة 
معينة فيه أن الشاب عاشق لصبية من تلك 
الأسرة ٠‏ 

ویمتبر اين سينا بحق آول من قرن الطب 
بالأحوال والاننسالات النفسية التي يعانيها 
المريض » وله بحوث طويلة وآراء قيمة في هذا 
المجال ء لا یتسم هذا لکتاب لسردها ٠‏ 


ابن سينا والحكايات الرمزية : 


1 


طریقا لعزض آرائه الفلسفية , و آفکاره العقلانية, 
فکتب حكاية يرمن فیها الى العقل الفعال والنفس 
الانسانية » والشهوات والفرائز ‏ وسائ اللکات 
الانسانية » و الجادلة بين غرائز الانسان »وشهواته. 
وضميره » وعقله ء وسماها ( حي بن یقظان ) 
نوردها توخیا للفائدة : 


وما توفيقي الا بالله واليه انیب وبعد فان 
اصرار کم معشر اخواني على اقتضاء شرح قصة 
حي بن یقظان هزم لجاجي في الامتناع وحل عقد 
عزمي في الماطلة والدفاع فانقدت لساعدتکم 
و بالله التوفیق * 

انه قد تیسرت لي حين مقامي ببلادي ( برزة ) 
برفقائي الى بعض المتنزهات المكتنفة لتلك البقعة 
فبينما نحن نتطاوف اذ عن لنا شيخ بهي قد أوغل 
في السن » وأخنت عليه السنون » وهو في طراءة 
العن لم يهن منه عظم ء ولا تضعضع له ركن » وما 
عليه من المشيب الا رواء من یشیب › فنزعت الى 
مخاطبته ء واثيعثت من ذات نفسي لداخلته 


1۲ 


ومجاراته > فملت پرفقائي اليه فلما دنونا منه ء 
بدآنا هو بالتحية والسلام » وافترعن لهجة مقبولة, 
و تناز عنا الحدیث حتی آفضی بتا الى مساعلته عن 
کنه آحواله » واستعلامه سنه » وصناعته »> بل 
اسمه » ونسبه ء و بلده ء فقال : آما اسمي و نسبي 
فحي بن يقظان ٠‏ و آما پلدي فمدينة بيت القدس. 
وآما حرفتي فالسياحة في آقطار العوالم » حتى 
آحطت بها خبرا » ووجهي الى آبي » وهو حي ء 
وقد عطوت مته مفاتیح العلوم کلها ‏ فهداني 
الطریق السالكة الى نواحي العالم » حتی زویت 
بسياحتي آفاق الأقالیم » فما زلنا نطارحه السائل 
في العلوم , و نستفهمه غوامضها حتی تخلصنا ال 
علم الفراسة » فر آیت من اصابته فيه ما قضیت 
له آخر العجب » وذلك آنه ابتداء لا انتهینا الى 
خبرها فقال : ان علم الفراسة لمن العلوم ال تنقد 
عائدتها نقدا فیعلن ما پسره کل من سجيته فیکون 
تيسطك اليه و تقلصت عنه بحسبه » و آن الفراسة 
لتدل منك على عقو من الخلائق و منتقش من‌الطین, 
وموات من الطبائع . واذا مستك ید الاصلاح 
أتقنتك » وان خرطك العار في سلك الذلةا نغرطت 
وحولك هؤلاء الذين لا يبرحون عنك انهم لرفقة 


٦٤ 


سوء » ولن تکاد تسلم عنهم و سیفتنو نك أو تكتنفك 
عصمة و افرة » و آما هذا الذي أمامك فياهت مهذار ` 
یلفق الباطل تلفیقا » ویخلق الزور اختلاقا ء 
ويأتيك بأنباء ما لم تزوده قد درن حقها بالباطل » 
وضرب صدقها بالکذب على أنه هو عينك و طلیعكء 
ومن سبيله أن يأتيك بخبر ما غرب عن جنابك 
وغرب من مقامك ٠‏ وأنك لبتلي بانتقاد حق ذلك 
من باطله ٠‏ و التقاط صدقه من زوره »واستخلاص 
صوابه من غواشي خطئه ء اذ لا بد لك منه فرہما 
آخذ التوفيق بيدك » ورفعك عن محيط الضلالة . 
وربما آوقنك التحبر ء وربما غرك شاهد الزور » 
وهذا الذي عن يمينك أهوج , اذا انزعج هائجه 
لم يقمعه النصح ٠‏ ولم یطاطثه الرفق » كانه نار 
في حطب » أو سيل في صبب ء أو قرم مفتلم ‏ أو 
سبع ثائی > وهذا الذي عن يسارك فقذر شره : 
قرم شبق لا يملأ بطنه الا التراب » ولا يسد غرثه 
الا الرغام » لعقة » لحسة » طمعة ء حرصة » كأنه 
مسكين بهؤلاء الصاقا لا يبريك عنهم الا غربة 
تأخذك الى بلاد لم يطأها آمثالهم » واذ لات حين 
تلك الغربة ولا محيص لك عنهم فلتطلهم يدك ء 
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وليغليهم سلطانك » واياك أن تقبضهم زمامك ء 
آو تسهل لهم قيادق ۰ بل استظهر علیهم یحسن 
الايالة ء وسمهم سوم الاعتدال ۰ فانك ان متنت 
لهم سخرتهم ولم يسخروك » ور کبتهم ولم یر کبوك» 
ومن توافق حيلك فیهم أن نتسلط بهذا الشکس 
الزعر على هذا الأرعن النهم » تزپره زبرا > 
فتکسره کسرا ء وأن تستدرج غلواء هذا التائه 
السی بغلاية هذا الأرعن اللق فتخفضه خنضا ء 
وآما هذا الموه المتحرص ء فلا تحتج اليه أو يتيك 
موثقا من الله » غليظا ء فهنالك صدقه تصديقا ء 
ولا تحجم عن اصاخة اليه لما ينهيه اليك وان خلط 
فانك لن تعدم من أنبائه ما هو جدیر باستثباته 
وتحققه به ۰ فلما وصف لي هؤلاء الرفقة وجدت 
قبولي مبادرا الى تصديق ما قرفهم به ء فلسا 
استأنفت في امتحانهم طريقة العتبر صحح المختبں 
فهم الخبر عنهم ٠‏ وأنا في مزاولتهم ومقاساتهم 
فتارة لي اليد عليها ء وتارة لها علي » والله تعالى 
المستعان على حسن مجاورته هذه الرفقة الى حين ٠‏ 
ثم اني استهديت هذا الشيخ سبیسل السياحة 
استهداء حريص عليها مشوق اليها » فقال : انك 
ومن هو يسبيلك من مثل سياحتي لمصدود ء وسبيله 


٦٦ 


عليك وعلیه لسدوه ء أو يسعدك التفرد وله موعد 
مضروب لن تسبقه ۰ فاقتنم بسياحة مدخولة باقامة 
تسیح حینا ء وتخالط هؤلاء حینا » فمتی تجردت 
للسياحة بكنه نشاطك ٠‏ وافتتكت و قطعتهم ء واذا 
حننت نحوهم انقلبت اليهم وقطعتني حتى يأتي لك 
أن تتولى براءتك متهم ء فرجع بنا الحديث الى 
مسألته عن اقليم اقليم عما أحاط بعلمه » ووقف 
عليه خبره » فقال لي : ان حدود الارض ثلاثة ء 
حد يحده الخافقان وقد أدرك کنهه وترامت يه 
الاخبار الجلية التواترة ء والغريبة یجل ما يحتوي 
عليه وحدان غریبان » حد الفرب ء وحد قبل 
الشرق ء ولکل واحد منهما صقع قد ضرب بينهماء 
وبين عالم البشر حد محجوز لن یعدوه الا الخواص 
منهم » الکتسبون منه » لم يتأت للبشر بالفطرة » 
ومما يفيدها الاغتسال في عين خرارة جوار عين 
الحیوان الراكدة » اذا هدي اليها السايح فتطھر 
يها وشرب من فراتها سرت في جوارحه منة مبتدعة 
يقوى بها على قطع تلك الهام » ولم یترسب في 
الیحر المحيط ء ولم يكأده جبل قاف ء ولم تدهدهه 
الز بانية مدهدهة الى الهاوية فاستزدناه شرح هذه 


المین فقال سیکون قد بلفکم حال الظلمات القيمة 


۷ 


يداحية التعلب فلا یستطیع ملیها الشارق و کل 
سنة ای اجل مسمی آئه من خاضها ول یحجم عنهاء 
آقضی الى فضاء غير محدود » قد شعن نورا ءفیعر.ض 
له آول شيء عين خرارة تمد نهرا على البرزخ من 
اکن سیا عت على الاو قلق رج الى الق 
وتقمم الشواهق غير منصب حتى تتخلص الى أحد 
الحدين المنقطع عنهما ء فاستخيرناه عن الحد 
الغربي لمعاقبة بلادنا اياه ؟ فقال : ان بأقصی 
الثرب بحرا کبیرا حامئا قد سمي في الکتاب الالهي 
عینا حامثة » وان الشمس حفرب من تلقائها ‏ 
وممد هذا الب من اقلیم غامر فات التحدید رحبه 
لا عمار له الا غر باء یطروون عليه و الظلمة معتكفة 
على آدیمه » وانما ینمحل الهاجرون اليه لمعة ثور 
مهما جنحت الشمس للوجوب وأرضه سبخة كلما 
أهلت بعمار نبت لهم فابتنى بها آخرون » يعمرون 
فينهار ء ويبنون فينهال ٠‏ 

وقد أقام الشجار بين أهله بل القتال فأينما 
طائفة عزت استولت على عقر ديار الآخرين ء 
وفرضت عليهم الجلاء تبتغي قرارا » فلا يستخلص 
الا خسارا ء وهذا دید نهم لا يفترون وقد تطوق 


A 


هذا لاقلیم کل حیوان ء و نبات » لکنها اذا استقرت 
به ورعته » وشربت من مائه » غشیته غواش غريية 
من صورها فتری الانسان فیها قد جلله مسك 
بهيمة و نبت عليه آثیث من العشب ء وكذلك حال 
کل جنس آخر ء فهذا اقلیم خراب سبخ مشحون 
بالفتن ۰ والهیج ء والخصام »> والهرج » یستعر 
البهجة من مکان بعید ٠‏ 

وبين هذا الاقلیم واقلیمکم آقالیم آخری لکن 
وراء هذا الاقليم مما يلي محط أركان السمساء 
اقلیم شبيه به في أمور منها أنه صفصف غير آهل 
الا من غر باء واغلين » ومنها أنه يسترق النور من 
شعب غریب ء وان كان آقرب الى كوة النور من 
الذ كور قبله ء ومن ذلك آنه مرس قواعد 
السماويات » كما أن الذي قبله مرس قواعد هذه 
الارض ومستقر لها ء لکن العمارة في هذا الاقليم 
مستقرة لا مغاصبة بین ورادها للمحاط ء ولكل أمة 
صقع محدود لا یظهر عليهم غيرهم غلابا » فأقرب 
معامره سنا يقعة سكانها آمة ضفار اليقث > عثاٹ 
ال كات .رهد ھا كدان علان + ای ها تولك 
أهلها آصفر جثثا من هوّلاء ؛ وأثقل حركات » 
يلهجون بالكتابة » والنجوم » والنير نجساث ء 


٦٦ 


و الطلسمات » والصنائع الدقيقة ء والاعسال 
العميقة » مدنها تسم » ويتلوها وراءها مملكة 
أهلها متمتعون بالصباحة ۰ مولعون بالقصف 
والطرب ء مبرآون من النموم ء لطاف لتعاطي 
الزاهی » مستکثرون من آلوانها ۰ تقوم علیها 
امرأة قد طبعوا على الاحسان والخير ء فاذا ذكر 
الشر اشمأزوا عنه ومدنها ثماني مدن ٠‏ 

فرع سا قن زین. لشکانهنا ق 
الجسم » وروعة في الحسن » ومن خصالهم أن 
مفارقتهم من بعيد عزيزة الجدوى » ومقاربتهم 
مؤذية » ومدنها خمس مدن ٠‏ 

ويتلوها مملكة تأوي اليها أمة يفسدون في 
الارض حبب اليهم الفتك » والسفك » والاغتيال » 
والمثل مع طرب ولهو » يملكهم آشقر منري بالنکب: 
والقتل ء والضرب » وقد فتن كما يزعم رواة 
آخبار ها بالملكة الحسنى المذكور أمرها قد شخفته 
حبا » ومدنها سبع مدن ۰ 

ویتلوها مملكة عظيمة آملها غالون في الصفة ء 
والعدالة 4 والحكمة 1 والتقوی » وتجھیز جهاز 
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الخبر الى كل قطر ٠‏ واعتقاد الشفقة على کل من 
دنا وبعد » و بذل المعروف الى من علم وجهل » وقد 
جسم حظهم من الجمال والبهاء > ومدتها سبع 


مدن * 


ويتلوها مملكة كبيرة يسكنها أمة غامضة الفکرء 
التأكيد » واذا وقعت بطائفة لم تطرقها طروق 
متهور » بل توختها بسيرة الداهي المنكر » لا تعجل 
فيما تعمل » ولا تعتمد غير الأناة فیما يأتي و تذر 
ومدنها سبع مدن ٠‏ 


ویتلوها مملكة کبرة منترحة من الاقطار . 
كثيرة العمار ء بقعة لا يتمدنون انما قرارهم قاع 
صفصف مفصول باثني عشر حدا فيها ثمانية 
وعشرون محطا لا تعرج طبقة منهم الى محط طبقة 
الا اذا خلا من أماهم عن دورهم فسارعته الی 
خلافها » وان آمم المالك التي قبلها لتسافر اليهاء 
وتتردد فيها » ويليها مملكة لم يدرك أفقها الى هذا 
الزمان لا مدن فيها ء ولا كور ء ولا يأوي اليها من 
يدركه البصر ء وعمارها الروحانيون من اللائكة ء 
لا ينزلها البشر » ومنها ينزل على من يليها الامر 


۷۱ 


والقدر ء ولیس وراءها من الارض معمور »فهذان 
الاقلیمان بهما یتصل الارضون والسماوات » ذات 
الیسار من العالم ء التي هي الفرب » ناذا توجهت 
منها تلقاء المشرق رفع لك اقلیم لا يعمره بشر . 
بل ولا نجم » ولا شجن » ولا حجر ء انما هو یں 
رحب » ويم غمر » وریاح محبوسة » و نار مشبو بة» 
وتجوزه الى اقلیم تلقاءك فيه جبال راسية »و آنهار» 
وریاح مرسلة » و غیوم ماطلة » و تجد فیها العقبان» 
واللجین » والجواهر الثمينة 2 والوضيهة آجناسهاء 
وآنواعها » الا أنه لا نابت فيه » ويؤديك عبوره الى 
اقلیم مشحون بما خلا ذکره الى ما فيه من آصناف 
النبات » نجمة » وشجرة مثمرة ء وغير مثسة » 
محبة ومبررزة ء لا تجد فيه من يضيء ویضفز من 
الحيوان ء وتتعداه الى اقليم یجتمع لك ما سلف 
ذكره الى أنواع الحيوانات العجم » سابحها, 
وزاحنها . ودارجها . ومدومها ء ومتولداتها ء الا 
أنه لا آنیس فيه » و تخلص عنه الى عالکم هذا 
وقد دللتم على ما يشتمله عيانا وسماعا ء فاذا 
قطعت سمت المشرق » وجدت الشمس تطلع بين 
قر ني الشيطان » فان للشيطان قر نین ء قرن یطی. 
وقرن يسن + والأمة السپارء منها قبيلقان » قبیاة 


۷۲ 


في خلق السباع ء وقبيلة في خلق البهائم » و بينهما 
شجار قائم » وهما جمیما ذات الیسار من الشرق » 
و آما الشياطين التي تطير فان نواحیها ذات الیمین 
ن الشرق ء لا تنحصر في جنس من الخلق » بل 
يكاد یختص کل شخص منها بصيغة نادرة » فمنها 
خلق لس في خلقين » أو ثلاثة , أو آربعة ءکانسان 
يطير ء و آفعوان له راس ختزیں » ومنها خلق هو 
خداج من خلق مثل شخص هو نصف انسان . 
وشخص هو فرد رجل انسان » وشخص هو كف 
انسان » أو غير ذلك من الحیوان » ولا يبعد أن 
یکون التماثيل الختلطة التي يرقمها الصسورون 
منقولة من ذلك الاقلیم » و الذي یغلب على آم هذا 
الاقلیم قد رتب سککا خمسا للبرید » جعلها آیضا 
مسالح لملکته ء فهناك یختطف من يستهوي من 
سکان هذا العالم » ویستثبت الاخبار النتهية منه 
ویسلم من يستهوي الى قيم على الخمسة مرصد 
بياب الاقليم » ومعهم الانباء في كتاب مطوي‌مختوم» 
لا يطلع عليه القيم » انما له وعليه أن يوصل 
جميعه الى خازن يعرضه على الملك ٠‏ 

وأما الأسرى فیتکلفهم هذا الخازن » و آما آلاتها 
فيستحفظها خازنا آض ٠»‏ وكلما استأسروا من 


۷۳ 


عالکم آصنافا من الناس 0 والحيوان 0 و ره ¢ 
تناسلوا على صورهم مزاجا متها ء واخراجا اياها * 


ومن هتين القوتن تن يسافن ال اقلیمکم هذا 
فيغشى التاس في الانفاس حتی تخلص الى السویداء 
من القلوب » فأما القرن الذي قي صورة السباع من 
الق نین السیارین فانه یتر بص بالانسان طروا آذی 
معتبا عليه فيسفره ویزین له سوء العمل ء من 
القتل » والمثل » والايحاش » والايذاء » فيربي 
او القن + ويف هل الل و الخدت + 


وأما القرن الآخر منهما فلا يزال يناجي بال 
الانسان بتحسين الفحشاء من الفعل » والتکر من 
العمل ء والفجور اليه » وتشويقه اليه » وتحريضه 
عليه قد ركب ظهر اللجاج ء واعتمد على الالحاح 
حتى يجره اليه حرا ۰ وآما القرن الطيار فانما 
يسول له التكذيب بما لا یری ويصور لديه حسن 
العبادة للمطبوع والمصنوع » ويساود سر الانسان 
أن لا نشأة أخرى » ولا عاقبة للسوي والحسنى ء 
ولا قيوم على الملكوت » وان من القر نین لطوائف 
تصاقب حدود اقلیم وراء اقلیمکم تعمره الملائكة 
الارضية ۰ تهدی بهدي اللائکة » قد نزعت عن 


۷ 


غواية الردة » و تقیدت سير الطیبین من الروحانیین» 
فأولتك اذا خالطوا الناس لم يعبثوا بهم ولا يغلوهم» 
ويحسن مظاهرتهم على تطهيرهم » وهي جن وحن» 
ومن حصل وراء هذا الاقليم وغل في أقاليم الملائكة, 
فالتصل منها بالارض اقليم سكنقه اللائكة 
الارضيون ء واذا هم طيقتان : طبقة ذات الميمنة ء 
وهي علامة أمارة ء وطبقة تحاذيها ذات الميسرة ء 
وهي مؤتمرة عمالة » والطبقتان تهبطان الى أقاليم 
الجن والانس هويا » وتمعنان في السماء رقيا › 
ويقال ان الحفظة الكرام » والكاتبين منهما » وان 
القاعد مرصد اليمين من الأمارة واليه الاملاء , 
والقاعد مرصد اليسار من العمالة واليه الكتاب ء 
ومن وجد له الى عبور هذا الاقليم سبیل خلص الى 
ما وراء السماء خلوصا ء فلمح ذرية الخلق الاقدم؛ 
ولهم ملك واحد مطاع ء فأول حدوده معمور يخدم 
للكهم الاعظم ۰ عاكفين على العمل المقرب اليه 
زلفى ۰ وهم آمة بررة » لا تجيب داعية نهم › أو 
قرم » آو غلمة » آو ظلم ء أو حسد ء أو كسل » 
قد وكلوا بعمارة ربض هذه المملكة » ووقفوا عليه 
وهم حاضرة متمدنون يأوون الى قصور مشيدة ء 


يشاكل طينة اقليمكم ء وانه لأجلد من الزجاجء 


Vo 


وآبنية سرية تنوف في عجن طینتها حتی انعجن ما 
والیاقوت ء وسائر ما يستبطأ آمد بلائه » وقد آملی 
لهم في آعمارهم ‏ وآنسیء في آجالهم فلا یحر‌مون 
دون آبعد الآماد » ووتيرتهم عمارة الر.یض طائعینء 
و بعد هؤلاء آمة آشد اختلاطا بملکهم » مصرون على 
خدمة الجلس بالمثول » وقد صئنوا فلم یتبدلوا 
بالاعتمال » و استخلصوا للقر بی » ومکنوا من رموق 
الجلس الأعلى » والحفوف حوله ء ومتعوا پالتظر 
الى وجه الملك وصالا لا فعال فيه » وحلوا تحلية 
اللطف في الشمائل » و الحسن » والثقافة فيالاذهان» 
والنهاية في الاشارات » والرواء البا » والحسن 
الرائع » والهيئة البالغة » وضرب لكل واحد منهم 
حد محدود ء ومقام معلوم > ودرجة مفروضة 
لا ينازع فيها ولا يشارك ٠‏ فكل من عداه یر تفع 
عنه 2 أو يسمح نفسا بالتصور دونه ء و آدناهم 
منزلة من اللك واحد هو آبوهم وهم أولاده 
وحفدته » وعته يصدر اليهم خطاب الملكو مس‌سوبه. 
ومن غرائب أحوالهم أن طبائعهم لا تستعجل بهم 
الى الشيب والهرم ء و أن الوالد منهم » وان كان قد 
آقدم مدة فهو أسبغ منه » وأشب بهجة » وكلهم 
مسخرون قد كفوا الاكتفاء » والملك آ بعد هم ف ذلك 


۷1 


مذهبا » ومن عزاه الى عرق فقد زل ء ومن ضمن 
الوفاء بمدحه فقد هذى » قد فات قدر الوصاف عن 
وصفه » وحادت عن سبیله الامثال » في يستطيع 
شار نها الا بعاين أعساء + بل كله لے وجة :> 
ولجوده يد ء يعفي حسنه آثار كل حسن » ويحقر 
كرمه نفاسه كل كرم » ومتى هم بتأوله آحد من 
الحافين حول بساطه غض الدهش طرفه قاب حسیا 
يكاد بصره پختطف قبل النظی .اليه » و کان حسته 
حجاب حسنه » وکان ظهوره سبب بطونه » وکان 
تجلیه سبب خفائه ٠‏ کالشمس لو انتقبت پسراء 
لاستغلت کثبا ۰ فلما آمعنت في التجلي احتجبست 
وکان نورها حجاب تورها » وان هذا اللك لطلع 
على ذو یه بهاءه لا یضن علیهم بلقاشه » دانسا 
يؤتون من دنو قواهم دون ملاحظته » وانه لسمح 
فیاض » واسع البر » غم النائل » رحب الفناء » 
عام العطاء » من شاهد آثرا من جماله وقف عليه 
لحظة ء ولا پلفته عنه غمزءة » ولريما هاجر اليه 
آفراه من الناس فیتلقاهم من فواضله ما ينو بهم 
ویشمرهم احتقار متاع اقلیمکم هذا ء فاذا انقلبوا 
من عنده انقلبوا وهم مكرهون ٠‏ 


۷ 


قال الشیخ حي بن یقظان لولا تغربي اليه 
بمخاطبتك منبها اياك لكان لي به شاغل عنك ء 
وان شئت اتبعتني اليه والسلام ۰ تمت رسالة 
حي بن يقظان بحمد الله ومنه ۰ والصلاة على 


محمد خر خلقه وعلی آله وأصحايه 5 
أهداف رسالة حي بن يقظان : 


من الواضح أن القصص الرمزية » والحكايات 
البطتة بالاشارات الغفية , التي لا يفهمها الا من 
كان على درجة هقلانية رفع تهعدف ال لی 
آفکار عرفانية تتفاعل وتتکوم في مغيلة الكاتب 
لتجسید آراء ریما یغاف علی اطلاقها صريعة .نا 
090 1 ٘ ٘۶۶۶+ 
حي بن یقظان التي کتبها ابن سینا وشحنھا بالرموز 
والاشارات یقصد من‌خلنها الى معالجة بعض الافكار 
العقلانية والنفسية التي تتکو کب في آعماق نفسه 
التواقة الى العرفة الحقة الفاعلة في الوجود 
والوجودات ٠‏ 


اه هه السا أن اة خا 


۷۸ 


7 ۶۷۷۷9 ۰ 8" 
الرحلات » التجوال ا مستمر في آقطار الارض > 
تجارب وخبرة ۰ وليس هذا الشيخ الوقور سوى 
حي بن یقظان » الذي يعني وهو يرمن اليه العقل 
الفعال » أو الموجود الاول » أو المبدع الاول » الذي 
اكتسب التجارب من السنين ومن التجوال كونه 
أول موجود آوجده الباري سيحانه وتمالى من 

٠ ذاته‎ 


وهذه الجماعة التي التقت بالشيخ الذي هو 
العقل الفعال ليست أشخاصا من لحم ودم ء انما 
هي حدود روحانية وملكات عقلانية » يستمدون 
قواهم التأييدية من قبل الشيخ الذي هو العقل 
الفعال الذي يمد كافة القوى الروحانية ولا يستمد 
منها ˆ 


وليس غريبا أن يسأل الشيخ عن كافة العلوم 
العقلانية والنفسية » وخاصة علم الفراسة ,2 
باعتباره آول العلوم العرفانية المفروض أن يطلع 
عليها من يرغب الفوص في أعماق العلوم الباطنية 
لارتشاف رحيق المطابقات العلوية والسفلية , 


۷۹ 


و تطبیق نظرية الثل و المثول العروفة لدی جماعة 
آمل الحق - 


وبواسطة علم الفراسة تکشف الأمور الهجولة 
الغفية 2 وتعرف النتائج العويصة من مقدسات 
عر‌فانية بديهية ۰ وعلم الفراسة شأنه هذا لأنه 
استدلال على الخفایا من السمات والمظاهر ٠‏ 


دیتول المقل ان هه الرفقة الى تصسب 
الانسان وهي ملکاته وشهواته رفقة سوم ۰ ومن 
ذلك انض قر ال ور لها ابع انامه 
الزور ءوذلك لأنها قادرة على تشبیه الشيء بالشيء 
زورا وبهتانا لایقاع الانسان في الشر ۰ وهنا 
التشبیه حق ینبعث من تأملات عقلانية » وآفکار 
عرفانية تجسد جوهر الحقيقة الفاعلة في الوجود 
والوجودات ء العلوية والسفلية ۰ 


وكذلك ما آشار اليه وعبر عنه بقوله : ان هذا 
الذي عن يمينك آهو ج والذي عن يسارك قذر 
شره قرم شبق لا يملأ بطنه الا التراب * وهو 
پرمن للقوة الفضيية التي جملها عن الیمین ۰ کرنها 
قوة آقوی من القوی الاخری كالقوة الشهوانية ء 


۸۰ 


ورمز بالتي عن الیسار للقوة الشهوانية -ووصنها 
بما طبقت عليه من قذارة وقرم وشبق * باعتبار 
القوة الشهو ائية تقف سدا منیما تجاه اتتقالالنفس 
الانسانية من حد القوة الى حد النعل حیث الکمال 
والتسرمد الأزلي ۰ آي عودة النفس الجزثية الى 
النفس الكلية التي انبثقت منها بعد أن تنالالكمال 
بعزوفها المطلق عن الامور الشهوانية في عالم الكون 
والفساه > 

ويذهب ابن سينا الى أن هذه القوة الشهوانية 
ملتصقة بالانسان التصاقا كبيرا » ولا یبریء 
الانسان منها الا غربة تأخذها الى بلاه لم يطأها من 
قبل آمثاله ٠‏ وهنا يرمن الى أنه لا انفلات منها الا 
بخلع البدن بعد الموت ٠‏ ثم يقول بعد ذلك : واياك 
أن تقبضهم زمامك أو تسهل لهم قيادك بل استظهر 
عليهم بحسن الايالة وسمهم سوم الاعتدال ۰ فانك 
ان متنت لهم سخرتهم ولم يسخروك » وركبتهم ولم 
ير كبوك ۰ وهو يعني بذلك النصح بالابتعاد عن 
كل ما یلم النفس ويوقع الشبهة والالتباس «فاذا 
أدامها الانسان ء وتمسك فيها آفسدت حياته › 
وقطعت عنه لذات هذا العالم الحسي » پاعتبار ان 
البد ع الحق أبدع العقل الاول خرا كله بذاته 


۸۱ 


وبتظره » ولم یوجد في ذاته ولا فیما تولد سن 
نظره شيء من الشرور البتة ۰ وجوهرية العقل 
وغریزته أصل الخرات ء والخي في جوهریته 
موجود * ولا كانت الخيرات في جوهريته موجودة 2 
كانت الشرور والشهوات في جوهريته معدومة ٠‏ 


دیتول این سینا : ان العقل اتير الیسه 
بحي بن یقظان . لا وصف الرفقة بھذہ الاوصاف 
فحص هذه القوی كما وصف العقل فوجدها كما 
وصفها ء ثم ان الرجل لما نصحه العقل هذه النصائح 
طلب منه الانسان أن يدله على سبيل الخير فقال 
له : ان هذا السبيل مسدود لن تستطيعه ء أي أن 
هذه الصحبة بهؤلاء الرفقاء لا يمكن التخلي عنها 
الا بالموت كو نها ملازمة له ما بقیت الروح فيالبدن* 
وهذه النصيحة يهدف من خلفها الى أن الشهوات 
والشرور والامور الجسمانية الطبيعية .واختلافهاء 
وفسادها » ليس بمقدور الانسان العادي الايتعاد 
عنها ء وستر افقه الى القبر ء ولكن اذا طلب الفوائد 
العقلية الحضة التي تعتبر آشرف و أفضل من هذه 
الجسمانیات التضادات المختلفة ء خلص وفازو ارتاح 
وحلقت نفسه في عالم العقول ترفل بالسمادة 
والهناء ۰ ثم قال حي بن یقظان ردا له على طلب 


۸۲ 


السياحة : ان حدود الارض ثلاثة : حد یحوزه 
الخافقان ء وقد أدرك کنهه وترامت به الاخيار 
الجلية المتواترة ۰ وحدان غريبان : حد المفرب 
وحد الشرق ء ولکل واحد منهما صقع قد ضرب 
بينهما وبين عالم البشر يسور لن يعدوه الا 
الخواص الذين منحوا قوة لم يمنحها البشر بالفطرة ٠‏ 
و یقصد بهذه الحدود الحدود العلوية والسفلية في 
عالمي الارض والسماء ٠‏ وهي التي يجمعها 
الخافقان ٭ أما حد المغرب وحد المشرق فیقصد 
بهما على حد التعبير الفلسفي الهيولي والصورة۰ 
فالحد المغربي الهيولي والمشرقي الصورة ٠‏ ولكل 
من الهيولي والصورة كنه وحقيقة » وقد ضرب بين 
حقيقتهما وبين عالم البشر سور لا يستطيع أن 
يتخطاه بالفطرة والطبع » وانما يتأتى بالاغتسال 
في عين فوارة اذا هدي اليها السائح فتطهر بها ء 
وشرب من فورانها - وهذا يعني الاستمادة يالعلوم 
والعارف الر بانية والاستمداد من ینابیع‌الامدادات 
الروحانية ۰ ثم قال : وهذه العين تمد نهر! على 
البرزخ من اغتسل منها خف على الماء فلم یضرق 
واستطاع أن يرتفع الى الشواهق من غير أن يتعب 
حتى يتخلص الى أحد الحدين ۰ ولا كان المقل 


۸۲ 


برا سيفلا اتا ي 
اجره قزل كل تخا زیو تس ام 
العقلاتي پشبه الواحد الذي هو آول الاعداد » ولم 
يسبقه شيء منها , لا من الافراد ولا من الازواج 
بق كلها یش الو اه اراس وک ليل 
العقل واحد » وهو الذات أو العين لجميع المعقولات» 
التي تتکش منه وبه ۰ وهو على هذه المثابة شيئية 
الاشياء كلها ۰ لا يفسد ولا يبيد ولا يهلك ٠‏ 


وقوله : فات التحديد سعته ولا پسکنه الا غر باع 
يقصد أن هيولى هذه الكائنات لا تستشر بها الصور 
ولا تنبت فيها كما لا ينبت النبات في الارض السبخة 
ولا يستطيع أن يدخل هذا الاقليم الا قوم مثقفون 
عمرت مداركهم بالفلسفة العرفانية تحصل لمحات 
من حين الى آخر تضيء الحقائق كأنها الشمسں 
المضيئة في رابعة النهار - ثم قال : وبين هذا الاقلیم 
واقليمكم آقالیم آخری منها اقلیم شبيه به في آمور 
منها آنه صفصف غير آهل الا من غرباء » ویسترق 
التور من شعب غربية ء وآنه مرسى قواعد 
السماوات » ومرسى قواعد الارض ومستقر لها ٠‏ 
وهو يعني بالأقاليم الى الحدود الروحانية‌العقلانية» 
وب ( اقلیمکم ) الى الجنس البشري في العالم 


At 


السفلي ء ویشیر بالأقاليم الاخری الى عالم الاجرام 
والافلاك السماوية التي آولها فلك القمر وآخرها 
الفلك التاسع ء وان النجوم التي تسبح فیها أعقل 
من الانسان و آدقی مرتبة منه » وان وراء هذه 
الاقلاك والاجرام علة العلل وهي الله سبحانه 
وتعالى - وتصرف الحدود العلوية بالعقول 
المشرة ۰ 

ویغلص أبن سينا من جميع الرموز والاشارات 
التي أوردها في رسالة حي بن يقظان الى اظهار 
قوة الموجود الاول أو المبدآ الاول الذي هو العقل 
الال یما على ما لدی لا شان من راتو 
وملكات وفشيل الكل الال لها بأعشازه السانق 
في الوجود الذي يمد ولا يستمد »ویمهد للنجاة من 
عالم الشهوات والضلالات » اذا عرضت ماهيته 
وسمعت كلمته وارشاداته » بالاضافة الى بیان 
ماهية الحدود الارضية واستمدادها التأييد من 
الحدود العلوية بواسطةالعقل العاشر العلة الفاعلة, 
أو يعبارة آدق واجب الوجود * 

وليست رسالة حي بن يقظان الرسالة الرمزية 
الوحيدة التي کتبها ابن سينا ء بل هناك رسالة 
( الطب ) ورسالة ( سلامان وآبسال ) - 


Ao 


ابن سينا و اثبات النبوات : 


يثيت ابن سينا النبوات في هذه الر‌سالة يعد أن 
يبحث في كيفية اثبات العقل اللكي في صورةعقلانية 
فلسفية رائعة معتمدا على آفکاره العرفانية في 
النفس ۰ والمعرفة » والصدور الفيضي للوجود * 
باعتبار اثبات النبوة مرتبط بقوى النفس العقلية, 
لا الخيالية . كما تقول في كتابه « الشفاء » 
و « الاشارات/ ٠‏ 


ويؤكد ابن سينا وهو يتحدث عن تفاضل‌س‌اتب 
الوجود ‏ آن النبي آفضل جميع الوجودات في عالم 
الكون والفساد > معتمدا على تأويل بعض الآيات 
القرآنية الكريمة » والاحاديث البنية على تفاصيل 
أفكاره العرفانية في الكون » وف النفس الانسانيةء 
وأقسام قواها ۰ .ومطابقة لأقواله حول البدا 
والمعاد > وخلود النفس الانسانية وسرمديتها في 
النعيم أو الجحيم ۰ 

« بسم الله الرحمن الرحيم 
قال الرئيس أبو علي بن سینا رحمه الله : 


۸٦ 


سألت » أصلحك الله ء أن آجمل جمل ما خاطبتای 
به في ازالة الشكوك المتأكدة عندك في تصدیق‌النبوة 
لاشتمال دعاويهم على ممكن سلك به مسلك الواجب 
ولم تقم عليه حجة ء لا برهانية ولا جدلية » ومنها 
ممتنعة تجري مجری ۵,۵" 6 التي للاشتنال في 
استیضاحها من الدعي ما يستحق أن يهزاً به ء في 
رسالة و مو رم یب ھا 
قلت : ان کل شيء في شيء بالذات » فهو معه بالفعل 
ما دام هو » و کل شيء في شيء بالس‌ض ۰ فهو فيه 
مرة بالقوة ومرة بالفعل ٭ ومن له ذلك بالذات ء 
فهو فيه بالفعل أبدا ء وهو الخرج لا فيه بالقوة 
الى الفعل ء اما بواسطة ء أو بغي واسطة ٠‏ مشل 
ذلك الضوء مرئي بالذات وعلة لخروج كل م‌ئي 
بالقوة الى الفعل » و کالنار وهو الحار بالذات وهو 
الس سا اهاط کی شین 
الام بتوسط القمقمة » واما بلا واسطة ء لتسخینه 
القمقمة بذاته » آعني مماسة ء تست( *و لهذ| - 
أمثلة كثيرة ٠‏ 


وکل شيء هو مركب من معنيين .» فاذا وجد 
أحد المعتيين مفارقا للثاني, › وجل الثاني مفارقا 


۸۷ 


اذا وجد الخل بلا عسل » وجد العسل بلا خل » 
و کالسنم الصور الر کب من نحاس وصورة انسان؛ 
اذا وحد انحاس بلا ضورة اثسان + وجك كلك 
الصورة بلا نحاس ٠‏ وكذلك يوجد في الاستقراء ؛ 
ولهذا أمثلة كثيرة ˆ 


فأقول : ان في الانسان قوة تباین به سائس 
الحیوان وغره » وهي السماة بالنفس الناطقة » 
وهي موجودة في جميع الناس على الاطلاق » و آما 
في التفصیل فلا ء لأن من قواها تفاوتا في الناس ء 
فقوة أولى متهيأة لأن تصير صورا لکلیات منتزعة 
عن موادها » ليس لها في ذاتها صورة ء ولهذا سميت 
العقل الهيولاني تشبيها بالهيولي ۰ وهي عقل تام 
بالقوة ء كالنار بالقوة باردة ء لا كالنار يالقوة 


۳ 


وقوة ثانية لها قدرة وملكة على التصور بالصور 
الكلية لاحتوائها على الآراء السلمة العامية » و هو 
عقل تام بالقوة ء کقولنا النار لها على الاحراق 
قوة ۰ 

وقوة ثالثة متصورة بصور الكليات المعقولة 


۸۸ 


پالفعل تأخذ بها القوتان الاضیتان وخرجتا الى 
الفعل ۰ وهو المسمى بالعقل الستفاد ۰ وليس 
وجوده في العقل الهيولاني بالفعل » فليس وجوده 
فيه بالذات ء فاذن وجوده فيه من موجد هو فيه 
بالذات » به خرج ما كان بالقوة الى الفعل * وهو 
الرسوم بالمقل الكلي والنفس الكلي ء ونفس 
العالم ٭ 


واذا كان القبول ممن له القوة المقبولة بالات 
على وجهين » اما بواسطة واما بغير واسطة .وكذلك 
اذا وجد القبول من العقل الفعال الكلي علىوجهين» 
فأما القبول عنه بلا واسطة فكقيول الآراء العامية 
وبدائه العقول ۰ وآما القبول بتوسط فكقبول 
المعقولات الثانية بتوسط الأولى و کالاشياء المعقولة 
المكتسبة بتوسط الآلات والمواد ء كالحس الظاھرء 
والحس المشثرك » والوهم والفكرة ٠‏ 


واذا كانت النفس الناطقة تقبل كما بينا › 
مرة بتوسط ومرة بغير توسط ٠‏ فليس له القيول 
بغي توسط بالذات ء فهو فيه بالعرض » فهو في 
آخر بالذات » فهو ممن له بالذات مستفاد * وهذا 
هو العقل الملكي الذي یقبل بغير توسط پالذات 


۸۹ 


ويصير قبوله علة لقبول غه من القوی ۰ 


ولیس اختصاص المعتولات الاول بالقبول بغي 
توسط الا من جهتين » على الاختصار : من أجل 
سهولة قبولها أو من أجل أن القابل لیس یقوی أن 
بقبل بغبر توسط الا السهل قبوله ٭ 


| أينا في القابل وا مقبول تفاوتا في القوة 
والضعف والسهولة والعسورة ۰ وكان محالا أن 
لا يتناهى » لأن النهاية في طرف الضعف أن لا يقبل 
ولا معقولا واحدا » بتوسط ولا بغر توسط ء 
والنهاية في القوة هو أن يقبل بغير توسط ٠‏ فيكون 
يتناهى في الطرفين ولا يتناهى في الطرفين ۰ وهذا 
خلف لا يمكن ٠‏ 


وقد تبين أن الشيء المركب من معنيين ۰ اذا 
وجد آحد العنیان مفارقا للثاني » وجد الثاني 
مفارقا له - وقد رآینا آشیاء لا تقبل من ٠‏ ات 
العقل يغير واسطة » وآشیاء تقبل کل الافاضات 
العقلية بغر واسطة ء واذا تناهی في الطرف 
الضعفي ٠‏ يتناهى ضرورة في الطرف القوي ٠‏ 


واذا كان التفاضل في الاسباب يجري على ما 


۳ 


آقول : ان من الأنيات ما هي قائمة بذاتها ء ومنها 
غر-قائمة بذاتها ء والاول أفضل ۰ والقائم بذاته 
ابا صور و آنیات لا في مواد » أو صور ملابسة 
للمواد ء والاول أفضل ء ولنتسم الثاني اذ كيان 
الطلب فيه ۰ والصور ا مادیة التي هي الاجنام ء 
اما نامية أو غير نامية ء والاول آفضل “ والثامية ۱ 
اما حيوان آو غير حيوان » والاول أفضل ٠والخحيوان‏ 
اما ناطق أو غير ناطق » والاول آفضل - والناطق 
اما بملكة أو بغر ملكة ء والاول أفضل ء وذا الملكة 
اما خارج الى الفعل التام .آو غير.خارج ء والاول 
أفضل * والخارج اما بغير واسطة أو بواسطة ء 
والاول أفضل » وهو السمی" بالنبي واليه انتھی 
التفاضل في الصور الادية ٠‏ ' 


واذا كان كل فاضل يسود المفضول ویرؤسە ء 
فاذن التبي يسود ویرژس جميع الاجناس التي 
فضلهم ۰ والوحي هذه الافاضة ء والملك هو هذه 
القوة المقبولة الفيضة كأنها عليه افاضة متصلة 
بافاضة العقل الكلي » مجزأة عنه لا لذاته بل 
بالعرض » وهو لتجزيء القابل ۰ وسميت الملائكة 
پاسامي مختلفة لأجل معان مختلفة » والجملةواحدة 
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غير متجزئة بذاتها الا بالعرض من أجل تجزيء 
القابل ۰ والر‌سالة هي اذا ما قبل من الافاضة 
السماة وحیا على آي عبارة استصویت لصلاح 
عالي البقاء والفساد علما وسياسة ٠‏ والر‌سول هو 
البلغ ما استفاد من الافاضة السماة وحیا على أي 
عبارة استصوبت » لیحصل بارائه صلاح العالم 


الحسي بالسياسة ۰ والعالم العقلي بالملم ٠‏ 


فهد! مختمی القول ف اثبات النبوة و بیسان 
ماهیتها وذکر الوحي واللك والوحي ٠‏ وآما صحة 
نبوة نبینا محمد صلی الله عليه وسلم » فتبین 
صحة دعوته للعاقل اذا قاس بینه وبين غره سن 
الانبیاء علیهم السلام » وتحن معرضون عن 
التطويل ٠‏ 


ونأخذ الآن في حل المراميز التي سألتني عنها ٠‏ 
وقيل ان المشترط على النبي أن يكون كلامه رمزا 
وألفاظه ايماء ٠‏ وكما یذکر آفلاطون في كتاب 
النواميس أن من لم يقف على معاني رموز الرسل» 
لم ينل الملكوت الالهي » وكذلك أجلة فلاسفة یو نان 
وأنبیاژھم کانوا يستعملون في كتبهم المراميز 
والاشارات التي حشوا فيها أسرارهم ء کفیثاغورس 


۹۲ 


وستراط وافلاطون ۰ وآما آفلاطون فقد عذل 
آرسطاطالیس في اذاعته الحكمة » واظهاره العلم » 
حتی قال آرسطاطالیس : اني وان عملت كذا » فقد 
ترکت في كتبي مهاوي كثيرة لا يقف عليها الا 
الشريد من العلماء العقلاء ۰ ومتى كان يمكن 
للتبي محمد صلى الله عليه وسلم أن يوقف على 
العلم أعرابيا جلفا ‏ ولا سيما البشر كلهم اذ كان 
مبعوثا اليهم كلهم ؟ فأما السياسة فانها وسيلة 
للانبياء والتكليف أيضا ٠‏ 


فكان آول ما سألتني ما بلغ محمد التبي صلى 
الله عليه وسلم عن ريه عن وجل ۰ « الله تور 
السموات والارض مثل نوره كمشكاة فيها مصباح 
المصباح في زجاجة » الزجاجة كأنها كوكب دري 
يوقد من شجرة مباركة زيتونة لا شرقية ولا غر بية 
يكاد زيتها يضيء ولو لم تمسسه نار » نور على 
نور يهدي الله لنوره من يشاء ويضرب الله الامثال 
للناس والله بکل شيء علیم » ۰ 

فاقول : النور اسم مشتركت لعنیین . ذاتي 
ومستعار » والذاتي هو كما قال المشف من حيث 
هو مشف كما ذکر أرسطاطاليس - والمستعار على 


1۳ 


وجهين » اما الغر واما السبب الوصل الى الخب ء 
والمنی .ها هنا هو القسم الستعار بكلي قسمیه ء 
أعني الله تعالى خير بذاته » وهو سبب لكل خير ٠‏ 
كذلك الحكم في الذاتي وغير الذاتي ٠‏ وقوله : 
( السموات والارض ) عبارة عن الكل ٠‏ وقوله : 
( مشكاة ) فهو عبارة عن العقل الهيولاني والتفس 
الناطقة ء لأن المشكاة متقاربة الجدران ء جيدة 
التهيوء للاستضاءة » لأن كل ما يقارب الجدران » 
كان الانعكاس فيه أشد والضوء آکش ٠‏ وكما أن 
العقل بالفعل مشبه بالنور 2 كذلك قابله مشبه 
بقابله » وهو المشف ۰ وأفضل المشفات الهواء ء 
وأفضل الأهوية هو المشكاة ٠‏ فالمرموز بالمشكاة هو 
العقل الهيولاني الذي نسبته الى العقل المستفاد 
كنسبة المشكاة الى النور ٠‏ 


والمصباح هو عبارة عن العقل المستفاد بالفعلء 
لأن النور 2 كما هو كمال للمشف . كما حدته 
الفلاسفة ء ومخرج له من القوة الى الفعل » كذلك 
العقل المستفاد كمال للعقل الهيولاني ومخرج له 
من القوة الى الفعل » ونسبة العقل المستفاد الى 
الخقل الهيولاني كنسبة المصباح الى المشكاة ٠‏ 
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وقوله : ( في زجاجة ) : لما كان بين العقل 
الهيو لاني والستفاد مرتبة آخری و مو ضسع آخس 
نسبته کنسبة الذي بين الشف والصباح ء فهو الذي 
لا یصل في العیان الصباح الى الشف الا بتوسط › 
وهو السرجة - ویخرج من السارج الزجاجة لأنها 
من الشفات القوابل للضوء ۰ 


ثم قال يعد ذلك : ( کأنها کوکب دري ) » 
لیجملها الزجاج الصافي الشف ء لا الزجاج المتلون 
الذي لا ي » فليس شيء من المتلونات 
پسٹشف وو تو ضر یار کا دونه 6 سای 
بها القوة الفكرية التي هي موضوعة ومادة للافعال 
العقلية » كما أن الدهن موضوع ومادة للسراج * 
( لا شرقية ولا غربية ) الشرق في اللغة حيث يشرق 
منه النور » والغرب حيث فيه يفقد النور »ويستعار 
الشرق في حيث يوجد فيه النور ء والغرب في حيث 
يفقد فيه النور ۰ فانظر كيف راعى التمثيل 
وشرائطه اللائق به » حين جعل أصل الكلام النور » 
بنى عليه وق نه بالات النور ومعادنها ۰ فالرمسن 
بقوله ( لا شرقية ولا غربية ) ما أقول : ان الفكرية 
على الاطلاق ليست من القوى المحضة النطقية التي 
يشرف فیها النور على الاطلاق ۰ فهذا معنى قوله 
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( شجرة لا شرقية ) ٠‏ ولا هي من البهيمية الحيوانية 
التي يفقد فيها النور ۰ ویمشل بالغرب على 
الاطلاق » فهدا معتی قوله ( ولا غربية ) ۰ 


وقوله : ( يكاد زیتها يضيء ولو لم تمسسه 
نار ) مدح القوة الفكرية ۰ ثم قال : ( ولو لم 
تمسسه ) يعني بالس الاتصال و الافاضة ۰ وقوله : 
( تار ) لما جمل النور الستمار ممثلا بالنور الحقيقي 
و آلاته وتوابعه » مثل الحامل الذاتي الذي هو 
سبب له في غيره بالحامل له في العادة » وهو النار ء 
وان لم تكن النار بذي لون ٠‏ فالعادة العامية آنها 
مضيئة ۰ فانظ كيف راعی الشرائط ٠‏ وآیضا ما 
كانت النار محيطة بالامهات » شبه بها الحیط علی 
العالم + لآ احاطة سقفید ؛ بل احاطا قولية مجاز یا - 
وهو العقل الكلي 1 


وليس هذا العقل ء كماظن الاسکندر 
الافرودسي ونسب الظن الى أرسطاطاليس ء بالاله 
الحق الاول ۰ لأن هذا العقل واحد من جهة ء 
وکثر من حيث هو صور كليات كثيرة ٠‏ قلیس 
بواحد بالذات ء فهو واحد بالعرض + فهو مستفيد 


۹٦ 


الوحدة ممن له ذلك بالذات » وهو الله الواحد ء 
جل جلاله ٠‏ 


وأما ما يلغ الثبي محمد صلی الله عليه وسلم 
عن ريه عن وجل من قوله تعالى : « ويحمل عرش 
ربك فوقهم يومئذ ثمانية » فنقول : ان الكلام 
الستفیض في الشرائع أن الله تعالى على العرش ۰ 
ومن أوضاعه أن العرش نهاية الموجودات المبدعة 
الجسمانية ٠‏ وتدعي المشبهة من المتشرعين أن الله 
تعالى على العرش على سبيل حلول هذا ٠‏ 

وآما في الكلام الفلسفي فانهم جعلوا نهاية 
الموجودات الجسمانية الفلك التاسع الذي هو فلك 
الافلای ۰ ويذكرون أن الله تعالى هناك وعليه . 
لا على سبيل حلول » كما بين أرسطاطاليس في آخر 
كتاب سماع الكيان ۰ 


والحكماء المتشرعون أجمعوا على آن العضي 
بالعرش هو هذا الجرم ٠‏ هذا وقد قالوا ان الفلك 
يتحرك بالنفس حركة شوقية ٠‏ وانما قالوا انه 
يتحرك بالنفس لأن الحركات اما ذاتية واما غير 
ذاتية ٠‏ و بينوا آنها ليست غب ذاتية ٠‏ والذاتية اما 


۷ 


طبيعية واما نفسية ۰ ولیست بطبيعية » كما بينواء 
فبقي أن تکون نفسية ۰ ثم بینوا آن نفسها هو 
الناطق الکامل الفعال » ثم بینوا أن الافلاك لا تفنی 
ولا تتغير آبد الدهر ۰ وقد ذاع في الشرعیات أن 
الملاتكة أحياء نطقاء قطما لا یموتون ء لا کالانسان 
الذي يموت ۰ فاذا قیل ان الافلات أحياء ناطقة 
لا تموت » والحي الناطق الغیں الیت یسمی ملكا ء 
فالافلاك تسمی ملائكة ء فاذا تقدم هذه القدمات » 
وضح أن العررش محمول ثمانية » ووضح تفسير 
المفسرين آنها ثمانية أفلاك ۰ 


والحمل يقال على وجهین : حمل بشري ء وهو 
أولى باسم الحمل » کالحجر الحمول على ظهر 
انسان ء وحمل طبيعي ٠‏ کقولنا الاء محمول على 
الارض والنار على الهواء “ والعنی ههنا هو 
الحمل الطبيمي ء لا الاول ٠‏ وقوله : ( يومئذ ) 
و ( الساعة ) و ( القيامة ) » فالعني بها ما ذک 
۳۳9 0۰ 
قيامتها ) ۰ ولا کان تحقيق النفس الانسانية عند 
المفارقة آكد » جعل الوعد والوعيد وأشباههما الى 
ذلك الوقت ٠‏ 


۹۸ 


و آما ما بلغ النبي عليه السلام عن ريه عن وجل 
أن على الناظر صفته أنه آحد من السيف وأدق 
من الشعر ولن يدخل أحد الجنة حتى يجوز عليه ء 
فمن جاز عليه نجا » ومن سقط عنه خسر ء فتحتاج 
قبل هذا أن تعلم العقاب ما هو والثواب ما هو وأي 
شيء هو المعني بالجنة ‏ و آي شيء هو المعني بالتارء 
فاقول : اذا كان الثواب هو البقاء في العناية الالهية 
الأولى » مع عدم النزاع الى ما لا سبيل اليه سن 
الاشياء العلمية والعملية » ولا يحصل ذلك الا بعد 
الاستكمال من العمليات ومجانبة خسائس العملیات 
لثلا تعود عادة وملكة تتوق اليها النفس توقان 
الألوف » فيتعذر الصبر عنه وعليه » ولن يحصل 
ذلك الا بعد مغالفة النفس الحيوانية في أفمالها 
وادراكاتها العملية ء الا ما لا بد منه ٠‏ 


فما هلك من هلك الا بمطابقة الوهم من القوى 
الحيوانية على الصورة المجردة في غيبة الحواس 
بالكدب © والجسور التسم بسبة العقل الهيولاتي 
بخليه اللب لا جرم لا یعری عن ارتياب في مقلده 
وارتداد في معتقده »> وفساد منتظر ء وعطب 
مستقيل ۰ فاذا فسد بصوره المعتقدة ء وجد النفس 
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الناطقة في مطابتتها له نوعا من التطابق عارية عن 
الصور الشريفة العقلية الخرجة لها الى الفعل وقد 
آخرجت » طبعها ادراك مانعها » کحجرءة شالها الى 
العلو شایل قبلغ بها غير مر كزها الطبيعي ء ففارقته 
فانثنت الى السفل مابطة وال طبیعتها معاودة ء اذ 
بان عائتها ۰ وذلك بعد أن فسدت آلاتها التي كان 
یتصرف بها في اکتساب العقل الستناد ۰ کالحس 
الظاهر ء والحس الداخل » والوهم ء والذ کس ء 
والفکر ۰ فيقي مشتاقا الى طبعها من اکتساب ما 
يتم ذاتها ء ولیس معها آلة الکسب ٠‏ 


وآي محنة آکش منها » ولا سیما اذا تقادم 
الدمر في بقائها على تلك الحالة ٠‏ فأما في مطابقتها 
له من الخسائس العملية » فهو شك أن تبقی النفس 
مفارقة لاخواتها السوء وقد آلف ما طابقهم عليه 
ولم يمانعهم فيه من اللذة الشهوانية الحسية ٠‏ 
فأنى يحصل له ذلك ولا قوة شهوانية حسية معه ٠‏ 
ومثله كما يقال : لا تعشق آحدا من السفر وهات 
الرجل » فينتزع ما يدهمك الباقي ء فتبقى في حرا 
وقد الصبابة ٠‏ ۱ 


واذ قد تبين على الاختصار معنى العقابا 


۱۰۰ 


والئواب ۰ فالآن نتكلم في ماهية الجنة والتار 
فنقول : واذا كان العوالم ثلاشا ء عالم حسي ء 
وعالم خيالي وهمي ٠‏ وعالم عقلي » فالمالم المقلي 
حيث المقام » وهو الجنة ۰ والعالم الخيالي الو همي. 
كما بين » هو حیث العطب ٠‏ والعالم الحسي ء هو 
عالم القبور ۰ ثم اعلم أن العقل يحتاج في تصور 
آکثر الكليات الى استقراء الجزئیات ۰ فلا محالة 
أنها تحتاج الى الحس الظاهر - فتعلم أنه يأخذ من 
الحس الظاهر الى الغيال » الى الوهم ء الى الفكرة , 
وهذا هو من الجحيم » طریقا وصراطا دقيقا صبا 
حتى يبلغ الى ذاته العقل فيعقل ۰ فهو اذن يرى 
كيف آخذ صراطا وطريقا في عالم الجحيم ٠‏ فان 
جازه بلغ عالم العقل ء فان وقف فيه وتخيل الوهم 
عقلا وما يشير اليه حقا » فقد وقف على الجحيم ء 
وسكن في جهنم » وهلك وخسر خسرانا عظيما * 
فهذا معتى قوله في الصراط ٠‏ 

وآما ما بلغ النبي محمد عليه الصلاة والسلام 
عن ريه عن وجل من قوله : ( عليها تسعة عشر ) ء 
قاذ قد تبین أن الجحيم هو ما هو ء و پینا آنه بالجملة 
هو النفس الحيوانية ء وتبين أنها الباقية الدائمة 
في جهنم » وهي منقسمة قسمين : ادراكية وعملية » 


۱۰ 


والعملية شوقية و غضبية ء والعملية هي تصورات 
الخیال الحسوسات بالحواس الظاهرة . وتلك 
الحسوسات ستة عشی . والقوة الوهمية الحاکمة 
على تلك الصور حکما غير واجب واحدة » واثنان 
وستة عشر وواحد » تسعة عشر » فقد تبين صحة 
قوله : ( علیها تسعة عشر ) ٠‏ 


و آما قوله : (وما جعلنا آصحاب النار الا ملائکة) 
قمن العادة في الشريعة تسمية القوى اللطيفة الغ 
المحسوسة ملائكة ۰ وأما ما بلغ النبي محمد عليه 
السلام عن ربه عن وجل أن للتار سبعة آبواب » 
وللجنة ثمانية أبواب » فاذا علم أن الأشياء المدركة 
اما مدركة للجزئیات كالحواس الظاهرة ء وهي 
خمسة ۰ وادراكها الصور مع المواد 2 أو مدركة 
متصورة بغير مواد 2 كخزانة الحواس السمی 
بالخيال » وقوة حاكمة عليها حكما غر واجب ,2 
و هو الوهم » وقوة حاكمة حكما واجباء وهو 
العقل ء فذلك ثمانية ۰ فاذا اجتمعت الثمانية 
جملة » آدت الى السعادة السرمدية » والدخول في 
الجنة * وان حصل سبعة منھا ء لا تستقم الا بالثامنء 
آدت الى الشقاوة السرمدية ۰ والستعمل في اللغات 
آن الشيء المؤدي الى الشي ء یسمی پابا له “فالسبعة 


۱۰ 


انار a‏ ا وت ون 
الودية ال الجنة سمیت باب تھا فهذ! ابانة 
جميع السائل على الایجاز ٭ والحمد لله وحده 
والصلاة على من لا تبي بعده وآله الطيبين 
المعصومين ۰۰ء ٠‏ 


العقل الفعال وادراك المعقولات : 


سار ابن سينا على منوال الفارابي في فلسفة 
الفيض الالهي » وذهب الى ان العقولات منبثقة من 
فيض العقل الفعال على العقول الانسانية حيث 
يجعل هذه العقول تتخطى حال ادراكها المعقولات 
بالقوة الى حال ادراكها اياها بالفعل » ويقول )١(‏ : 
« ان القوة النظرية في الانسان تخرج من القوة الى 
الفعل » أعني من ادراكها بالقوة للمعقرلات الى 
ادراكها المعقولات بالفعل » بانارة جوهر هذا شأنه 
عليه » وذلك لأن الشيء لا يخرج من القوة الى 
الفعل الا بشيء يفيده الفعل ء لا بذاته ٠‏ 


(۱) ابن سینا : النجاة : القسم الثاني ابقالة السادسة الفصل 
السادس عشر ٠‏ 


۱۰ 


معتقولاته ۰ فاذا ههنا شيء یفید النفس و يطبع 
فیها من جو هره صور العقولات “ فذات هذا الشيء. 
لا محالة » عنده صور العقولات ۰ وهذا الشيء 
اذن پذاته عقل ۰ ولو كان بالقوة عقلا لامتد الام 
الى غير نهاية ٠‏ وهذا محال » آو وقف عند شيء 
هو بجوهره عقل وكان السبب لكل ما هو بالقوة 
عقل في أن يصير بالفعل عقلا 2 وكان يكفي وحده 
سببا لاخراج العقول من القوة الى الفعل ٠‏ وهذا 
الشيء يسمى ٠‏ بالقياس الى المتول التي بالقوة 
وتخرج منها الى الفعل ٠‏ عقلا فعالا ء كما يسمى 
العقل الهيولاني » بالقياس اليه ء عقلا منفعلا ء 
أو يسمى الخيال » بالقياس اليه ء عقلا منفملاء 
آخى ٠‏ ويسمى العقل الكائن فيما بينهما عقلا 
مستفادا ٠‏ وهكذا يكون اكتساينا للبديهيات 
وللأوليات وللمعقولات عن طريق اشراق العقل 
الفعال على عقولنا المستعدة لقبول مثل هذا 
الاشراق ۰ لذلك يسمى العقل الفعال وامب 
الصور * 


وعلى هذه الصورة الاشراقية العرفانية بر ی 


۱۰ 


عن طریق اشر‌اقه ء وانبثاق فيضه الحقاتي على 
عقولنا التي تکون متأهبة روحانیا لقبول الاشراق 
النبعث من آنوار العقل الفعال صاحب النور 
القدسي الشعشعاني 


ابن سينا وخلود النفس : 


استطاع ابن سينا عن طریق التحلیل و الطابقة 
أن يبرهن على روحانية اللفس الانسانية عن طر یق 
ادراکها للمعقولات ء کون طبیعتها تختلف عن 
طبيعة الیدنء كما و آن وظینتها تختلف عنو ظیفته ٠‏ 
لذلك يرى : آنها لا تموت بموت البدن ولا تقبل 
النساد أصلا ٠‏ آما انها لا تموت يموت البدن » فلان 
کل شيء يفسد بنساد شيء آخر فهو متعلق به 
نوعا من التعلق ٠‏ وكل متعلق بشيء نوعا من 
التعلق فاما أن یکون تعلقه به تعلق الكافيء في 
الوجود واما أن يكون تعلقه به تعلق ا متاخر عنه في 
الوجود » واما أن يكون تعلقه به تعلق التقدم عليه 
في الوجود الذي هو قبله بالذات لا بالزمان (۱) ٠‏ 


(۱) النجاة : القسم الثاني ء القالة السادسة » الفصل الثالث عشره 


1.0 


و بعد هذا الرآي یناقش ابن سينا ثلاث فرضيات 
فيقول : 

١‏ ان كان تعلق النفس باليدن تعلق المكافيء 
في الوجود ء يكون كل واحد منها جوھرا › فاذا 
فسد أحدهما بطلت الاضافة بينهما » وهي اضافة 
عارضة » وبقي الجوهر الاخض ٠‏ 


۲ - ان كان تعلق النفس بالیدن تعلق التأض 
عنه في الوجود » فیکون البدن علة النفس ٠‏ 
ویعتمد على آربعة علل هي : 
معطية لها الوجود ء و هذا مستحیل ء لأن الجسم » 
ہما هو جسم ء لا یفعل شیئا ء وانما یفعل بتواه 
الي هي من اللفس * 
وذلك محال آیضا لأن النفس ليست منطيعة في البدن 
بوجه من الوجوه » فلا يكون اذن البدن متصورا 
بصورة النفس ٭ 

ج ‏ اما أن يكون البدن علة صورية للنفس »2 


۱۰1 


وهذا یستحیل . اذ أن النفس هي التي تعطلي 
الصورة للبدن ٠‏ 

د اما أن يكون البدن علة كمالية للنفس »> 
وهذا أیضا مستحيل اذ أن الاس عكس ذلك * فاذن 
ليس تعلق النفس بالبدن تعلق معلول بصلة 


ذاتية ˆ 


۳ ان كان تعلق النفس بالجسم تعلق المتقدم 
في الوجود » فاما أن يكون التقدم مع ذلك زمانیا ؛ 
فيستحيل في هذه الحالة أن يتعلق وجود النفس 
بالجسم ء اذ أنها تكون قد تقدمت الجسم في الزمان» 
أي وجدت قبل الجسم » وهذا مستحيل ء واما أن 
يكون التقدم في الذات بمعتی أنه اذا وجدت الذات 
المتقدمة استفاد عنها الجسم وجوده » و هذا مستحيل 
اذ أن البدن لا يبقى ما بقيت النفس » بل ينحل ٠‏ 


ويخلص ابن سينا الى أن لا تعلق للنفس في 
الوجود بالبدن » بل يكون تعلقها في الوجود وفق 
الباديء الآخر التي لا تستحيل ولا تبطل ؛ وهي 
العنول الفارقة والنفس الفلكية * فالتفس صادرة 
عن العقل الفعال ء واهب الصور ء وهو جوهس 


۱.۷ 


عقلي آزلي باق » ويبقى الملول ببقاء علته (۱) ٠‏ 
ولا كانت النفس چوهرا بسیطا ء والبسیط لا ینحل 
ولا ينعدم ۰ فاذن النفس خالدة » مصب‌ها لا يتبع 
مص البدن الر کب والقابل للاتعلال ٠‏ 


ابن سينا ونعيم الأنفس : 


يقسم ابن سينا الانفس البشرية الى ثلاثة 
أقسام من حيث الافعال هي : 


١‏ اما أن تكون النفس كاملة في العلم والعمل» 
آما العلم فهو البحث في ماهية الوجود والموجودات 
وعللها وأسبابها » وما يماثلها ويوافقها من عالم 
الافلاك والاجرام ء وادراك حقائق العقول 
وجواهرها العرفانية ٠‏ أما العبادة العملية فهي 
القيام بالتكاليف الدينية الظاهرة وفق نصوص 
الشريعة الاسلامية “ˆ 


أت أن اق تكن اف اة ؤال 
والعمل ۰ ويعني هذا اهمال العبادتين العلمية 
والعملية » والاتحراف عن الطريق الحقاني . 
(۱) ابن سينا : رسالة في معرفة النقس الناطقة ص ۱۳ ٠,‏ 


۱۸ 


۳ - اما أن تکون النفس کاملة في أحدهماً 
ناقصة فی الآخر ۰ آعني اما أن تکون عالة بالحقيقة 
ولكنها غين عاملة بمقتضاها ء أو تکون من طبیعتها 
ميالة الى عمل الخر دون أن تدرك حقيقة الامور 
العقلانية الابداعية ˆ 


ویری ابن سينا أن هذا التقسیم ینسجم مع ما 
ورد في القرآن الكريم > حيث يقول سبحانه وتعالى: 
« وكنتم آزواجا ثلاثة ۰ فأصحاب الميمنة ما أصحاب 
الميمنة ٭ وأصحاب المشأمة ما أصحب المشأمة )١(‏ » 
ثم قال : « والسابقون السابقون ٠‏ اولك 
القر بون (۲٢‏ © ۰ 


ویشرح ابن سينا هذا التقسیم الثلاثي فیقول : 
أما الكاملون في العلم والعمل فهم السابقون و لهم 
الدرجة القصوى في جنات النعيم > آما أصحاب 
الميمنة ‏ و هم الكاملون في العمل الناقصون في العلم» 
فانهم في الرتبة الوسلی - بین السابقين وامل 
المشأمة ‏ انهم یتصلون بنفوس الافلاك ویتطهرون 
عن دنس عالم العتاصر ٠‏ ويشاهدون النعيم الذي 


° ٩ ۸ سورة : ۷/۰ ء‎ )۱( 
٠ (١ 6 ۱۰۱/۵۲ : سورة‎ )۴( 


خلقه الله » كما قال النبي (ص) : آعددت لعبادي 
الصالحين » ما لا عين رأت ولا أذن سممت ولا خط 
على قلب بشر ٠‏ وهؤلاء على مس العصور يلحقون 
بالسابقين ٠‏ 


والعمل , أو الکاملون في العلم الناقصون فيالعمل * 
وهم في المرتبة السفلى « المنغمسون في بحور 


ويقول ابن سينا بأن العلاج الفعال لشفاء 
النفوس المريضة لانفعالها في الشهوات الدنيوية ء 
اعتمادها على البحث والاستقصاء حول العلوم 
الحكيمة العرفانية الناهدة الى نقل النفس من حد 
القوة الى حد الفعل حيث السعادة والهناء السرمدي: 
قد يقولون ان النفس الناطقة اذا عقلت شیئا فانما 
تعقل هذا الشيء باتصالها بالعقل الفعال » وهذا 
حق - قالوا واتصالها بالمقل الفمال هو آن تصی 
هي نفس العقل الفعال لأتها تصب أيضا العقل 
المستفاد 2 والعقل الفعال هو نفسه يتصل بالنفس 
فيكون العقل المستفاد - وهؤلاء بين أن يجعلوا 
الفعال متجزئا قد يتصل منه شيء دون شيء ء أو 


11. 


واصلة ال کل معقول ‏ وکلا الفرضین باطل ب 
على أن الاحالة في قولهم ان النفس الناطقة همي 
العقل المستفاد حينما يتصورونه قائمة (۳) ٠‏ 


ابن سينا والعوالم الثلاثة : 


وبعد أن يوصل ابن سينا النفس يعد مفارقتها 
الجسم الى دار الغلود والبقاء » يأتي على ذكس 
العوالم الثلاثة التي هي عالم العقل » وعالم النفس 
وعالم الجسم » وترتيب الوجود من لدن الحق 
تعالى الى أقصى مراتب الموجودات على الترتيب » 
فيقول ان آول ما خلق الله تما یل جوهى روحانی 
هو نور محض قائم لا في جسم ولا في مادة » دراك 
لذاته ولخالقه تعالى » هو عقل محض ء وقد اتفق 
على صحة هذا جميع العکماء الالهیین والانبياء 
عليهم السلام كما قال (ص) : أول ما خلق الله 
تعالى العقل ٠‏ ثم قال له آقبل فأقبل ٠‏ ثم قال له 
ادبن فأدين ء ثم قال : فبعزتي وجلالي ما خلقت 
خلقا أعن منك » فيك أعطي وبك آخذ وبك أثيب 


(۲) ابن سينا : الاشارات والتنبيهات صن +24( ؛ 


١١ 


وبك آعاقب ٠‏ فنقول هذا العقل له ثلاثة تمقلات : 
أحدها انه يعقل خالقه تعالى ٠‏ 
والثاني أنه يعقل ذاته واجية بالأول تعالى ۰ 
والثالث أنه يعقل كونه ممكنا لذاته ˆ 


فحصل من تعقله خالقه عقل هو أيضا جوهر 
عقل آخر » كحصول السراج من سراج آض * 
وحصلت من تعقله ذاته واجية بالأول نفس ۰ هي 
آیضا جوهر روحاني کالعقل ء الا أنه في الترتيب 
دونه ۰ وحصل من تعقله ذاته ممکنة لذاته جوصس 
جسماني هو الفلك الاقصی ٠‏ وهو العرش بلسان 
الشر ع ٠‏ 


فتعلقت تلك النفس بذلك الجسم ء فتلك النفس 
هي النفس الكلية المحركة للفلك الاقصی كما تحرك 
نفسنا جسمنا ۰ وتلك الحركة شوقية بها تتحرك 
النفس الكلية الفلكية شوقا وعشقا الى العقل الاول» 
وهو الخلوق الاول » فصار العقل الاول عقلا للفلك 
الاقصى ومطاعا له ٠‏ ثم حصل من العقل الثاني 
عقل و نفس وجسم ٠‏ فالجسم هو الفلك الثاني وهو 
فلك الثوايت. » وهو الكرسي بلسان الشرع 
وتعلقت النفس الثانية بهذا الفلی - 


۱۱ 


وهکذا حصل من کل عقل و نفس وجسم » الى 
أن ينتهي الى العقل الماشر » ثم حصل منه العالم 
العنصري < والعتاصر أريعة : الماع والنار والهواء 
والارض ۰ وحصلت متها المواليد الثلاثة وهي 
العادن و التبات والحیوان والانسان الذي هو آکمل 
الحیوانات وهو بنفسه يشبه الملائكة » ویمکن أن 
يبقى بقاء السرمد اذا تشبه بها في العلم والعمل ء 
ويصير هو آیضا آخس من اليهائم والسباع اذا 
اتصف بأخلاقها داخل الارض واتبع هواه وكان 
أمره فرطا “ وآما اذا تنزه عن طرفي الافراط 
والتفريط في الاخلاق وتوسط بينهما فلم يكن 
شبعا ولا حاملا في القوة الشهوانية بل يكون عفيقاء 
فان العفة توسط الشهوة » ولا يكون أيضا متهور! 
ولاجیا بل يكون شجاعا ء كسب القوة الفضبية › 
نان الشجاعة تتو سط بين التهور و الجبانة ء و کذ لك 
له حكمة في العيشة » وهي حسن التدبر فیما بیته 


. وبين غيره اما بحسب آهل منزله الخاص وهو يتم 


بين زوج وزوجة ووالد ومولود ومالك ومملوك » 
واما بحسب آهل الدينة في المعاملات وفيالسياسيات 
ان كانت له رتبة في السياسة ء وهذه الحكمة توسط 
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۱۱۳ 


وھذہ الحکمة التي هي العلم بالحقائق فان تلك 
الحكمة كلما كانت آشد افراطا کان أحسن »و هذه 
الحكمة لا ينبغي أن تكون بالافراط والا لکاخشت 
جر يزة ء ولا بالتفريط والا لکانت بلاهة ٠‏ 

و هذه الخصال الثلاث آعني الصفة والشجاعة 
والحكمة هي التي سميت عدالة » فالعدالة هي 
مجموع هذه الثلاث » فمن اتصف بها وكان أيضا 
حكيما بالحكمة النظرية التي هي العلم بحقائق 
الاشیاء » فقد صار كاملا في 7 تالا واه 
من جملة منقيل في حقهم: « والسابقون السابقون٠‏ 
آو لئك القر بون 5 في جنات النعيم ۹ 

فان قلت فهل يمكن أن تحد الحكمة النظرية 
تحدیدا لا یمکن أن یکون أقل منه حتی تسعد بها 
النفس تلك السمادة قیکون‌من السابقين الذ کورین؟ 
قلت یمکن ذلك التحدید بالتقر یر فنقول : 

ينبفي أن يكون عالا پوجود و اجب الوجود تعالی 
وصفات جلاله و نعوت کماله و تنزیهه من التشبیه ء 
ویتصور عنایته بالغلوقات واحاطة علمه بالکائتات 
وشمول قدرته على جميع المقدرات > ثم یعلم آن 


(۱) سورة : ۱۰/۵۲ ¿ ۱۱ 2 ۱۴ + 


۱1۹ 


و جوده يبتديء من عنده ساریا الى الجواهی العقلية 
ثم الى التفوس الروحانية الفلكية ثم الى الاجسام 
العنصرية بسائطها وس کباتها من العادن »والنبات 
والحیوان ثم یتصور جوهر النفس الانسانية 
وآوصافها وآنها ليست بجسم ولا جسمانية وآنها 
باقنة .مهن تقر ات الات اما ممة وا م9 
فهذا القدر من العلم مجمله ومفصله هو القدر 
الذي اذا حصل للانسان استسعد بالسعادة التي 
شرحنا حالها » أعني سعادة السايقين الكاملين ٠‏ 
و پقدر ما ينتقص علمه وعمله انتقص من درجاته 
وقربه من الله تعالی * 

و آما الذین قد انحطت رتبتهم عن درجة هولاء 
الکاملین علما وعملا و هم التو سطون فیکو نون اما 
كاملين في العمل دون العلم أو بالعکس فهم یکو نون 
محجو بين عن العالم العلوي مدة حتی تنفسح عنهم 
تلك الهیئات الظلمانية بتلك الاعمال الردية التي 
کانوا یعملونها في حياتهم الدنیا » وتتقرر الهيئة 
النورية قلیلا قلیلا فیتخلصوا الى عالم القدس 
والطهارة ویلتحقوا بهولاء السابقین ˆ 

وأما الكاملون قي العلم دون العمل من القسمین 
المتوسطين وهم المتنزهون من آهل الشرائع الذين 


۱1۰ 


یعملون الصالحات ویومنون بالله والیوم الآخر , 
ويتبعون الانبیاء فیما آمروا به و نهوا عنه ولکن 
لا تکون لهم زيادة بسط من حقائق العنوم ولا 
يعرقون آسرارها والامرار والتنزيلات الالهية 
وتأويلاتها فهم اذا تخلصوا عن أبدانهم انجذبت 
تفوسهم الى تفوش الاقلآك وعنجوا الى السموات 
تاد مد ا ل له ن الا بن رسای 
الجنة في غاية الشرف والرتبة یلبسون فيها من 
سندس واستيرق وحلوا آساور من فضة متکئین فيها 
على الارائك لا يرون فيها شمسا ولا زمهريرا › 
ولكن لا يبعد أن ينضي بهم الام الى أن يرتقوا 
ال العالم العقلي دالستع الالهي فینفسوا في 
اللدات الحتيقية التي لا يمكن أن یشرحها بیان 
ولا يكشف غنها مقال ولا يوازنها حال * واذ قد 
وصلتا الى هذا المقام وكشفنا هذه الاسرار التي 
عميت عنها أبصار آكشش الناس وغفلوا عن أنفسهم 
وآحوالهم ملی العقيقة » فلتکتف بهذا القدر من 
الاستیصار للطالبین السترشدین - 
الوظائف النفسية عند اين سينا : 

يلاحظ ان ابن سينا ينهج في دراسته للوظائف 
النفسية نهح تعلیل الوظائف التفسية تسليلا دقیقاء 


۱11 


ويرتيها ترتيبا شاملا » على آسس تركيبية ء 
متصاعدة من أدثاها الى أغلبها تموا وکمالا ٠‏ 
على ما يبدو يحاول أن یظهر تدرجها فيما بينها 
تدرجا خاصا متجها من الأدون الى الأعلى » بحيث 
توجد الوظائف الدنيا في العليا وتكون في خدمتها ء 
وبحيث یشمل وجود الوظائف العليا وجود الوظائف 
الدنيا ء ويكون للعليا عليها سلطة الرياسة ٠ )١(‏ 

ويجعل اين سينا وظائف النفس تنقسم الى 
ثلائة أقسام هي : 

[ - وظائف يشترك فيها الحيوان ولا حظ فيها 
للنبات مثل الاحساس والتخيل والحركة الارادية ٠‏ 

ب . وظائف يشترك فيها الحيوان والتبات 
كالتغذي والتمو والتوليد ٠‏ 

ج ‏ وظائف تخص الانسان وحده وهي وظائف 
العقل * 

ويرى ابن سينا ان كل قسم من هذه الوظائف 
يصدر عن قوة خاصة * فالقوة التي تصدر عنها 
وظائف القسم (ب) تدعى نفسا نباتية ٠‏ وهي كمال 


أول لجسم طبيعي آلي من حيث يتولد وينمو 


(() ابن سينا : النجاة ص ۴۷۵ ؛ الشفاء + ١‏ ص 1917 ٠‏ 


۱۷ 


ويفتدي ۰ والقوة التي تصدر عنها وظائف 
القسم (أ) تسمی نفسا حيوانية “ وهي كمال آول 
لجسم طبيعي آلي من حيث يدرك الجز ئياتو يتحرك 
بالارادة ٭ والقوة التي تصدر عنها وظائف 
القسم (ج) تسمى نفسا انسانية * وهي كمال آول 
لجسم طبيعي آلي من حيث يفعل الافعال الكائنة 
بالاختيار الفكري والاستنباط بالرآي ومن حيث 
يدرك الامور الكلية ۰ والمتقدم من هذه النفوس 
الثلاث يوجد في التالي * بحيث ان نفس الحيوان 
تشمل أيضا النفس التباتية » وان نفس الانسان 
تمل آیضا التفس النباتیة والحيوانية - ومنه 
النفوس الثلاث في الانسان نفس واحدة ذات قوی 
مختلفة ووظائف متباينة ۰ 


وتتشعب من هذا التقسیم الأولي تقسيمات 
آخری فرعية اذا ما لاحظنا وظائف کل نفس من 
هذه النفوس الثلاث على حدة ۰ فللنفس النباتية 
حسب رآي ابن سينا ثلاث قوی ء هي الفاذية 
و النمية والولدة ٠‏ فالقوة الناذية تحیل الغذاء ال 
مشابهة جسم الفتذي وتضینه اليه بدل ما یتحلل 
مته ۰ والقوة النمية تدمي الجسم الغتدي تسوا 
متناسبا في آقطاره علولا وعرضا وعمقا حتی يبلغ 


۱۱۸ 


كمال التشوء ٭ والقوة الولدة تولد الشبيه ۰ 


وللنفس الحيوانية قوتان. : قوة مدركة وقوة 
محركة - والقوة الدرکة تنقسم الى قسمين : 
١‏ قوی تدرك من خارج وهي الحواس الخمس 
الظاهرة - وهي تدرك صور الحسوسات الغارجیة ٭ 
 "'‏ قوی تدرك من داخل و هي الحواس الخمس 
الباطنة : الحس الشتركی ؛ والصورة » والمتخيلة » 
والوهم » والذاكرة * ویعض الحو اس الباطتة 
يدرك صور الحسوسات التي تدركها الحواس 
الظاهرة .2 و بعضها يدرك معاني في المحسوسات لا 
تدر كها الحواس الظاهرة * والفرق بين ادراك 
الصورة وادراك العنی هو أن الصورة يدركها 
الحس الظاهی والباطن معا ء لکن الحس الظاهر 
يدركها أولا ثم يؤديها الى الحس الباطن » مشل 
ادراك الشاة صورة الذئب وشكله و هیئته ولونه ˆ 
اما اللي فیدر کا الح الباطيق سن المحسومن 
الغارجي من غير أن يدركه الحس ء مشل ادراك 
الشاة العداوة في الذئب » وهو العضی الموجب 
لغوفها منه )١(‏ - 
(۱) نجاتي : الادراك الحسي عند آبن سينا ص ۲۶ منقسول عن 

الشفاء لابن سينا جر ص ۷۲۶۲ ٠‏ 


۱۹ 


وللقوة الحر کة أيضا قسمان : ١‏ محر كة على 
آنها باعشة على الحركة وهي القوة النزوعية 
الشو قیة ۰ وهي اما شهوانية واما غضبية ٭ والقوة 
الشهوانية تنبعث الى جلب الضروري والنافع طلبا 
للذة ٠‏ والقوة الغضبية تنبعث الى دفع المنافي 
والضار طلبا للغلبة ۰ ۲ محركة على أنها فاعلة 
للحركة وهي القوة التي تنبعث في العضلات 
والاعصاب لتحدث الحر كةء وتسمى القوةالاجماعية 
أي التي تجمع على الحركة . 


والنفس الناطقة تنقسم الى قوة عاملة وقوة 
عالمة ٠‏ وكل واحدة من هاتين القوتين تسمى عقلا 
باشتراك الاسم » والقوة العاملة أي (العقل العملي) 
ميدأ محرك لبدن الانسان الى الافمال الجزئية 
الخاصة بالروية فيما ينبغي أن يفعل ویترك * و به 
تتعلق سياسة البدن » واليه تنتسب الاخلاق ٠‏ 
والقوة العالمة آي ( العقل النظري ) وظيفتهاادراك 
الصور الكلية المجردة عن المادة ٭ وللعقل النظري 
1 ,0 رجات زد 
فاما أن يكون كالقوة الطلقة التي لم تقبل بعد 
شیئا من الكمال . وذلك قبل أن يدرك شيئًا من 
العقولات » ويسمى حینثذ عقلا هيولانيا ٠‏ فاذا 


۱۰ 


حصلت في المقل الهيولاني العقولات الأولى - وهي 
القدمات التي يقع بها التصدیق من غير اکتساپ ء 
مثل ان الكل أعظم من الجزء » و آن الأشياء المساوية 
لشيء واحد متساوية ‏ التي يتوصل بها الى اکتساب 
المعقولات الثانية ء فانه يسمى حینئذ عقلا بالملكة - 
فاذا حصلت في العقل المعقولات الثانية » الا أنه 
لا يطالمها ولا یرجع البها بالفعل » بل تكون كانها 
مخزونة عنده يطالعها بالفعل متى شاء فيعقلها 
ویمتل آنه یہار نام پسمی خا :مفلا بالنمل ۰ 
فاذا كانت الصور العقولة حاضرة في العقل بالفعل, 
وهو یطالعها بالفعل ویمقلها بالفعل » ویعقل آنه 
يعقلها بالفمل » فیسمی حيدئك قلا مستنادا ۰ 


ابن سينا و الاحساس الظاهر : 


پعتقد ا بن سینا ان الاحساس الظاهر ینطلق 
في الحواس الخمس الظاهرة + آما الاحساس الباطن 
فیحدث في الحواس الخمس الباطنة ٠‏ ثم يعرف ابن 
سينا الادراك ء سواء كان حسیا آم عقلیا » بانه 
قبول المدرك لصورة المدرك ۰ بقوله : ادراك الشيء 
هو أن تکون حقيقته متمثلة عند الدرت يشاهدها 
پما يدرك ۰ ويشبه أن يكون كل ادرات انما هو 


۱۳۱ 


آخد صورء الدرك بنحو من الانحاء ٭ فاذا كان 
الادراك عقلیا فهو امتثال صور العقولات في العقل» 
واذا كان الادراك حسیا فهو امتثال صور الحسوسات 
في الحواس (۱) ۰ 


والحسوسات كلها تتأدى صورها الى آلات الحس 
وتنطبع فیها فتدر کها القوی الحاسة ۰ و کل و احدة 
من هذه القوی اذا حققت فانما تدرك بتشبه 
پالحسوس ٭ بل انما تدرك آولا ما تاثر فیها من 
صورة المحسوس + فان العين اتما تدرك الصورة 
فيها من المحسوس ٠‏ 

والحواس تقيل صور المحسوسات دون مادتها * 
لأن الاحساس هو قبول صورة الشيء الحسوس, 
مجردة عن مادته فیتصور بها الحاس (۳) ۰ 

وان كان الحاس يقبل صورة المحسوسات مجردة 
عن المادة » فهو لا یقبلها مجردة عن لواحق الادة » 
لأن الصورة المادية تعرض لها بسبب المادة أحوال 
وأمور لا ترجع اليها لذاتها من حيث هي صورة ٠‏ 
مثال ذلك أن الصورة اذا و جدت في مادة ما ء حصلت 


(9) ابن سينا : الشفاء جو ص 01؟ ؛ 
(۴) ابن سينا : انشفاء +( من ٠ ۲٩۷‏ 


۱۳ 


۱ على قدر من الكم والکیف والوضع والأين ٠‏ وهذه 
آمور غريية عن الصورة ٠‏ والحس پآخذ الصورة 
عن الادة مع هذه اللواحق (۱) ۰ فتکون الصورة 
المحسوسة موجودة في الحس على تقدیر ما ء و تکییف 
ماء ووضع ما ٠‏ 


والقوءة الحاسة مثل الصسوس بالقوة ٠‏ فاذا 
انفعلت عنه تصبح مثله وشبهه ‏ فالاحساس انتقال 
من القوة الى الفعل » و استحالة الى مشابهة الحسوس 
بالفعل ٠‏ فهو اذن اننعال أو مقارن لانفمال ٠‏ 


ویذ‌هب ابن سينا الى أن الاحساس انفعال با 
لأنه قبول منها الحواس لصورة الحسوس .»و استسالة 
الى مشاكلة الحسوس بالفعل ٠‏ فیکون الحاس بالفعل 
مثل الحسوس بالفعل *والحاس بالقوة مثلالحسوس 
بالقوة ۰ والحسوس بالحقيقة هو ما یتصور به 
الحاس من صورة المحسوس ٭ والاحساس انفعال 
ما أو مقارن لانفعال ما ٠‏ والحس يدرك صورة 
المحسوس ٠‏ 


ويقسم ابن سينا المحسوسات الى محسوسات 


(() نفس الصدر ص ۴۹1 ء النجاة ص ۳۷۷ ٠‏ 


رفن 


خاصة هي الکیفیات الحسية الخاصة پکل حاسة » 
وا یل محسوسات مشتركة بين الحواس الظاهرءة 
جمیعها هي الشکل والسدد والقدار والحركة 
والسکون ۰ وتدرك الحواس هذه السوسات 
المشتركة پالذات لا بالعرض * فكما أن اللسس 
000 يدرك يجيا کل 
الشيء الحاصل على هذه الكيفيات الملموسة 2 
ويدرك مقداره وعدده وحر کته وسکونه ۰ و کذلك 


فیما یتعلق ببقية الحواس ٠‏ 


وللاحساس حسب رآي ابن سينا صفتين 
وخاصيتين رئيسيتين : انفعال ء أو مقارن لانفعال» 
ف امرف سور الها ارم واه یا 
بين هاتين الخاصیتین في تعریف واحه آمکننا 
الحصول على تعريف عالم للاحساس عند ابن سينا 
يشابه التعريف الذي يقول به علماء النفس 
الحديثون ۰ فنقول : ان الاحساس وظيفة نفسية 
ادراكية تحدث نتيجة انفعال يقع على الحس من 
الحسوسات الخارجية (۱) ۰ 


(۱) نجاتي : الادراك الحسي عند ابن سينا من 2٩‏ ۰ 


۱۳ 


مين ابن سينا بين الكيفية والشدة أو الكمية في 
الاحساس بين هاتين الخاصيتين ۰ فهو يرى ان 
أفعال النفس تختلف على وجوه متباينة » فقد 
تختلف بالنسية الى أمور متضادة مشل الاحساس 
لاقن + والاعساسش بالأسوة + ادر اك الحلوو 
وادراك المى ٠‏ وقد تختلف بالجنس مشل ادراك 
اللون وادراك الطمم )۱( ٠‏ ومذا اختلاف في 
الكيفية ۰ وقد تختلف آفعال النفس آیضا بالنسية 
الى الشدة والضعف ۰ وهذا الاختلاف في الشدة 
والضعف یعود الى أن القوة النفسية قد يعرض لها 
تارة أن تفعل الفعل آشد وأضعف بحسب الاختیارء 
وتارة بحسب مواتاة الآلات » وتارة بحسب عوائق 
من خارج ٠‏ وهذا الاختلاف في الشدة والضمف 
الذي يراه ابن سينا هنا پرتبط بجميع الافعال 
النفسية على العموم وليس خاصا بالاحساس ٠‏ 
ولكنه لم يغض الطرف عن عنصر الشدة في 
الاحساس * حيث نراه يفرق مثلا بين الصوت 
الثقيل والحاد ء والصوت الخافت والجهير ءوالصوت 


ہ(١)‏ ابن سينا : الشقاء ج ۱ ص ۲۸۷ 


۱۰ 


الصلب والتغلغل ۰ وهذا اختلاف في الدرجة 
والشدة )۱( . 


المحسوس الغارجي : 

يقول ابن سینا : ليس لنا أن نحس بملكة الحس 
مطلقا » بل اذا حضر المحسوس وقابلناه بالحاسة 
أو قر بنا منه الحاسة ٭ والحس يأخذ الصورة عن 
المادة مع اللواحق المادية من الكم ء والكيف ءوالاین» 
والوضع ٠‏ ومع وقوع نسبة بيته وبين المادة ء اذا 
زالت تلك النسبة بطل ذلك الآأخذ ٠‏ وذلك لأنه 
لا ينزع الصورة عن المادة مع جميع لواحقها » ولا 
يمكنه أن يستثبت تلك الصورة أن غاپت المادة ٠‏ 
فيكون كانه لم ینتزع الصورة عن المادة تزعا 
محكما ء بل يحتاج الى وجود المادة أيضا في أن تكون 
تلك الصورة موجودة له ۰ 


أنواع الحسوسات : 


المحسوس اما مدرك بالذاتواما مدرك بالعر‌ض» 


(۱) ابن سينا : الشفاء ج ۱ ص ۲۰۷ ٠‏ 


۱۳۹ 


والسوسات المشتركة بين الحواس جميعها ٠‏ 

والحسوس بالذات هو الذي تحدث منه كيفية في 
الآلة الحاسة مشابهة لما فيه فیحس * وهو الذي 
يتشنج في الحس كما هو » سواء كان في نفسه أو 
پتوسط محسوس آخر يعمد أن يتشنج في الحس 
شبحه * ویسمی هذا الثاني الحسوسات الشتر کة ٠‏ 
فالحسوس پالذات هو الحسوس لیب نیس تی 
الحس ویتاش عنه الحس ۰ آما الحسوس بالعرض 
فليس في الواقع محسوسا یژثر في الحس دیتاشر 
عنه الحس ء وانما هو معنی يدركه الحس لوجوده 
عرضا في محسوسه بالذات » وهو ما يعرف لدی 
علماء النفس بالادراك الحسي الکتسب ٠‏ فالا بيض 
مثلا محسوس للبصر بالذات ۰ آما کون هذا الابیض 
هو فلان » فهذ! محسوس بالمرض لأن البصر 
یرہ و ی 
أبيض فقط *ويقول ابن سینا : و الحسوس بالعرض 
هو الذي لا یتمثل في الحس شبحه ۰ مثل أن يقال 


(۱) ابن سينا : الشفاء ج ۱ من ۲۰۰ ٠‏ 


۱۷ 


حاسة معينة ولا تحسه غيرها ء مثل اللون للبصی ء 
والصوت للسمم » و الرائحة للشم ء و الطعم للذوقء 
والحرارة والبرودة للمس ٭ والحسوسات الشتر كة 
تحسها الحواس جمیمها و هي الشکل والعدد و العظم 
والحركة والسکون ۰ يقول ابن سينا : والحواس 
الخمس يدرك کل واحدة منها پتوسط مدركها 
الحقيقي آشیاء آخری خمسة : آحدها الشکل ء 
والثاني العدد » والثالث العظم » و الرابع الح کة ء 
والخامس السکون ٭ آما ادراك البصر واللمسس 
والذوق ایاها فظاهر ۰ وآما السمع فاته يدرك 
بحسب اختلاف عدد الأصوات » وعدد الصو تین » 
و بقوتها عظم الجسمين التضامنین » و بحسب ضرب 
في اختلافها و ثباتها الحركة والسکون 2 و بحسب 
احاطتها على الصوت الصمت والصوت الجوف 
ضر با من الاشکال * وآما الشم فانه یعرف بحسب 
اختلاف جهات با يتأدى اليه من الروائحءو باختلافها 
ل اا «تعده ااقیاء ا لرا :ویدار 
الكثرة عظمها . و بمقدار القرب والبعد والاختلاف 
والثبات حر كتها وسکو نها » و بحسب الجوانب التي 
تتأدى اليه الرائحة من جسم واحد شكله (۱) ۰ 


(۱) مبحث في القوي النفسانية من ٠ ٦1‏ 


۱۸ 


الانفعال الحسي : 
(آ) تاثر الحس عن الحسوس : 

العنصبر الثاني من عناصر الاحساس هو تاثر 
الحس عن الحسوس *فانه لا يكقي لحدوث‌الاحساس 
أن یکون الحسوس حاضرا فقط ۰ بل يتبني أن 
یوش الحسوس في الحس ۰ فتحن لا نحس بحرارة 
الثار البعيدة عنا ء ولکنا نحس بها فقط حینسا 
توثر فینا ۰ لذا فان ابن سينا یری آنه لیس من 
شروط الحسوس بالذات أن یکون الاحساس به من 
غير انفعال یکون منه ۰ فان الحار ما لم یسخن لم 
يحس ٠‏ و بالحقيقة فانه لا يحس ما في المحسوس »2 
بل ما يحدث منه في الحاس » حتى انه ان لم يحدث 
ذلك لم يحس به ۰ فما لم یوش الحسوس في الحس 
وما لم یتاثر الحس عن المحسوس لا يحدث 
الاحساس ۰ 


(ب) اختلاف عضو الحس والمحسوس في الكيفية : 


لا يتأشر عضو الحس عما يشابهه في الكينية , 
وانما یتاثر عما يخالفه » وذلك تبعا لنظرية ابن 
سينا الطبيعية في الفعل والانفعال ٠‏ فان الكيفية 
الختلفة هي التي توش في عضو الحس فتحيله الى 


۱۳ 


شسابهتها ٠‏ فاذا استقرت هذه الكيفية في عضو 
الحس بحیث آصبصت كيفية الحسوس مماثلة 
لكيفية عضو الحس امتنع الاحساس ٠‏ فان کل حال 
مضادة لحال البدن فاته یحس بها عند الاستحالة 
وعند الاتتقال الیها ولا يحس بها عند حصولها 
واستقرارها ٠‏ وذلك لأن الاحساس انفعال ما ء أو 
مقارن لانفعال ما ٭ والانفعال انما یکون عند 
زوال شيء وحصول شيء ء وآما المستقر فلا 
اتفعال به ٠ )١(‏ ۱ 
(ج) الكيفيات المحسوسة : 

لا یتاش الحس عن آي جسم ء بل یتاثر عن 
الجسم الذي له كيفية معينة هي سبب اننسال 
الحس * يقول ابن سينا : « ۰۰ نعلم يقينا أن 
جسمين أحدهما يتا عنه الحس شیثا » والآخس 
لا یتاش عنه ۰ فان ذلك الشيء مختص في ذاته 
پكينية هي مبدأ احالة الحاسة دون الاخ ۰ 

ویرد ابن سینا علی الطبیعیین الذ ین ینکر ونو جود 
کیفیات محسوسة فق الاجسام فیقول : ان 


(۱) ابن سينا : الشفاء ج ۱ من ۳۰۱ ؛ 


۱۳۰ 


دیموقریطس وطائفة من الطبيعيين لم يجعلوا لهذه 
الکیفیات وجودا البتة ۰ بل جعلوا الاشکال التي 
یجملو نها للاجرام التي لا تتجزآ أسبايا لاختلاف 
ما يتا في الحواس ء باختلاف ترتیبها ووضعها ٠‏ 
قالوا : ولهذا ما يكون الانسان الواحد قد يحس 
لونا واحدا على لونين مختلفين » بحسب وقوفين 
منه تختلف بذلك نسبتهما من أوضاع الم ثي الواحد» 
كطوق الحمامة فانه يرى مرة أشقس ؛ ومرة 
أرجوانيا » وممرة على لون الذهب »2 بحسب 
اختلاف المقامات ۰ ولهذا ما يكون شيء واحد عند 
انسان صحيح حلوا » وعند انسان مریض مرا * 
فهؤلاء هم الذين جعلوا الكيفيات الحسوسة لا حقائق 
لها في أنفسها ء انما هي آشکال ٭ 

(د) الكيفيات الحسية الأولية والمركبة : 


يمين ابن سينا في الكيفيات الحسية بين كيفيات 
بسيطة أولية » وبين كيفيات مركبة من هذه 
الکینیات البسيطة ۰ يقول ابن سينا : جميع 
المحسوسات البسيطة الأولية والأصلية أزواج 
ثمانية ۰ فاذا آفردناها صارت ستة عش : 

١‏ آما اللمس فأربعة آزواج : أولها الحرارة 


۱۳۱ 


والبرودة ٠‏ وثانیها 2 الر‌طوبة والیبوسة ٠وثالثها‏ 
الخشونة والملامسة ۰ ورابعها الصلابة والليونة * 
وأما الحواس الأريع الباقية فلکل واحد منها 


زوج " 
؟ ‏ فللشم زوج واحد وهو الرائحة الطيبة 
والنتنة ˆ 


۳ وللذوق زوج وهو الحلو وال ٠‏ 

4 وللسمع زوج وهو الصوت الثقيل والصوت 
الحاد ٭ 

6 ولليصر زوج وهو الاپیض والاسوه ˆ 

زسائن الحسوينات مركنة من عدم السا 
ومتوسطة بین اثنين منها ء کالاغبر من الابيض 
والاسود » والفاتر من الحار والبارد ٭ 
الاحساس الباطن عند ابن سينا : 

آشر نا الى أن الاحساس الظاهر هو ادراك صورة 
المحسوس ء ولا بد لنا أن نتبین اذا كان هذا ينطبق 
أيضا على الحواس الياطنة ٠‏ ان من الشروط 
اللازمة لحدوث الاحساس الظاهر حضور المحسوس 
الخارجي عند عضو الحس و تأثره فيه ٠‏ لأن المؤش 


۱۳ 


الغارمي شرط شروري قي حندوث الاحساس 
الظاهر ۰ والامی في الاحساس الباطن على خلاف 
ذلك ء کوننا نتخیل صور الحسوسات و نتذكرها في 
غیاب الحسوسات آنفسها و بدون وجود آي موش 
خارجي - ویظهر ذلك واضحا من ظهور الاحلام 
آثناء النوم » حینما یکون عمل الحواس الظاهرة 
معطلا + و يكرت همل التخیل على العکس تشیطا + 
وکما یحدث آیضا عند الرض أو الخوف ٭ ورأينا 
أن من شروط الاحساس الظاهر اختلاف الحسوس 
وعضو الحس في الكيفية » أي أن الاحساس الظاهر 
يحدث عن فعل المغالف في الخالف ٠‏ لأن عضو الحس 
الظاهر ينفعل عما يخالفه في الكيفية فيستحيل الى 
مشابهته » فاذا استقرت هذه الكيفية في عضو 
الحس امتنع الاحساس ٭ وهذه النظرية التي تصح 
في الحواس الظاهرة لا يمكن تطبيقها على الحواس 
الباطنة التي لا تنفسل مباشرة عن الحسوسات 
الخارجية » بحيث يتعذر القول يأن الاحساس 
الباطن حادث عن تأثير المخالف في المخالف كما هو 
الحال في الاحساس الظاه. * 


ومن الضروري في الاحساس الظاهر وجود وسط 


۳ 


الظاهرة ء ینتقل خلاله التأثير من الحسوس الى 
عضو الحس ۰ آما فیما یتعلق بالحواس الباطنة فلا 
لزوم لوجود هذه الاو ساط ء لأنها لا تدرك‌موضوعها 
عن بعد مثل البصر والسمم والشم ٠‏ 


وهنا لا بد لنا من أن نتساءل هل هذا الاختلاف 
الذي ذکر تاه بين الاحساس الظاهر والاحساس 
الباطن ناتج عن اختلاف جوهري بين طبيعة 
انفعاليهما » بحيث لا يصح أن نطبق على الحواس 
الباطتة ما طبقناه على الحواس الظاهرة » اذ لا ید 
لنا من اليحثعن تعر یف آخر للاحساس الياطن(١) ٠‏ 


والحقيقة ان هذه الاختلافات بين الاحساسين 
الظاهر و الباطن هي اختلافات ظاهرية فقط ء وآن 
ما يراه ابن سينا في الاحساس هي في حقيقة الاس 
نظرية واحدة تنطبسق على كل من الاحساسین 
الظاهر والباطن في شي ء۶ من الاختلاف » الذي هو 
في الواقع اختلاف في الوسيلة لا اختلاف في الماهية ٠‏ 
۴ ى9 90 
الا امتدادا منطقیا لنظرية الحواس الظاهرة ۰ 


, ۱۳ > ۱۳۸ نجاتي : الادراك الحسي عند أبن سینا ص‎ )١( 


۱۳ 


00 بنظري2 
ابن سينا في الحواس * ٠‏ 

وعلى ذلك فانه يمكننا تعریف الاحساس‌الباطن 
عند ابن سينا تعريقا عاما بأنه ادراك صور 
الحسوسات والمعانى الجزئية الموجودة فيها ٠‏ 
ويصاحب هذا الادراك انفعال فسيولوجي يحدث في 
أعضاء الحواس الباطنة * غير آن الوّثر في الحواس 
الا بوچ الداغل ہیا الو برق الاس 
الظاهرة يوجد في الخارج )١(‏ 9 
كيف تتکون الصور في الحواس الباطنة : 

يتساءل الدكتور نجاتي في كتابه الادراك‌الحسي 
عند ابن سينا كيف تتفعل الحواس الباطنة ؟ وكيف 
تمثل الصور المحسوسة في القوى الحاسة الباطنة ؟ 
فيجيب قائلا : 

« ذكرنا من قبل أن الحواس الظاهرة تنفعل عن 
مؤثرات خارجية » أي أن انفعالها آت من الخارج ٠‏ 
آما الحواس الباطنة فلا تنفعل مباشرة عن مؤثرات 
خارجية ء لأن موضوعها الباشر لا يوجد في الخارج 


)۱ المصدر نفسه صفحة ۱۳٩‏ 0 


۱۳۰ 


كما یوجد موضوع الحواس الظاهرة ٠‏ فالحواس 
الظاهرة لا تدرك صور الصسوسات الا عند حضور 
الحسوسات ذاتها ء بینما تدرك الحواس الباطنة 
صور المحسوسات ولو كانت المحسوسات ذاتها غائبة, 
لأن صور المحسوسات تكون حينئذ مخزونة عندھاء 
فلا تحتاج في ادراكها الى حضور الحسوسات ٠‏ 
فموضوع الحواس الظاهرة هو صورة المحسوس 
غير مجردة عن المادة تجریدا تاما » بل يشترط في 
ادراكها حضور مادة المحسوس عند الحواس ٭ آما 
موضوع الحواس الباطتة فهو صورة المحسوس 
مجردة عن المادة تجريد! تاما ء فلا يشترط حضور 
المادة في ادراكها ٠‏ ولكنها غير مجردة تجريد! تاما 
عن لواحق الادة » لأن الصورة في الحواس الباطنة 
تكون على حسب الصورة المحسوسة ء وعلى تقدیر 
ما » وتكييف ماء ووضع ما * 

فاذا كنا نری أن من شروط الاحساس الظاهر 
انفعال الحواس الظاهرة عن مؤش خارجي » فاننا 
لا نرى هذا الشرط متوفرا في فعل الحواس‌الباطنة» 
فقد نتخیل و نتذ کر بدون أن ننفصل عن مؤش 
خارجي ۰ فکیف یمکن اذن تفسير وظيفة الحواس 
الباطنة ؟ » ۰ 


۱۳۹۱ 


نظرية ابن سينا والعواس الباطنة : 

پری ابن سينا أن انفعال الحواس الظاهرة 
لا ينتهي عند أعضاء هذه الحواس ء بل یستمر في 
الاعصاب الحسية حتى يصل الى الدماخ » حیث‌توجد 
مراکز الحواس الباطنة » فيحدث فيها الانفعال 
العسی "الباطن العامن ,بها * يذهب اين سیکا الى 
أن انفعال الحواس الظاهرة تصل أولا في الدماغ 
الى الحس المشترك ٠‏ ويعرف الحس المشترك بانه 
قوة مرتبة في أول التجويف المقدم من الدماغ تقبل 
بذاتها جميع الصور المنطبعة في الحواس الخمس , 
متأدية اليها منها ٠ )١(‏ ويودي الحس المشتسرك 
انفعالاته الى قوة أخرى هي الخيال أو المصورة ء 
حیث یعفظ با قبله الحس الشعرك من الصواس 
الظاهرة » ویبقی فیها بعد غيبة الصسوسات * 
ویصیح الخیال ہما فيه من صور الحسوسات 
الخزو نة مصدرا لانفعالات المتخيلة والوهمية ۰ 


و پر ی الدكتور نجاتي أن انفعالات الحواس 
الظاهرة تستمس في الأعصاب الحسية حتی تصل الى 
الحواس الباطنة » وتنتقل فیها من حاسة الى حاسة 
(۱) ابن سينا : النجاة من 550 ء الشفاء م١‏ من ٠ ۲٩۱‏ 


۱۳۷ 


۔ على حسب.الظروف وعلی مقتضی حالة الانسان 
النفسية والعقلية - محدثة في کل منها انفعالا 
خاصا هو الاحساس الغاص بهذه الحاسة ۰ یتضح 
لنا ذلك من وصف ابن سينا للطریق الذي یسلکه 
المدرك البصري في الدماغ مارا باعضاء الحواس 
الباطتة الختلنة ٠‏ 


ویقول ابن سينا : ان شبح البصی آول سا 
ينطبع انما ينطبع في الرطوبة الجليدية ٠‏ وان 
الابصار بالحقيقة لا يكون عندها ۰۰ ولكن هذا 
الشبح يتأدى في العصبين المجوفين الى ملتقاهما على 
با الصلیب ۰۰ فیتغذ منهما صورة شبحية و احدة 
عند الجزء من الروح الحامل للقوة الباصرة ۰ ثم 
ان ما وراء ذلك روحا مودية للمبصر ۰۰۰ تنفد 
الى الروح الصبوبة في الفضاء القدم من الدماغ ء 
فتنطبع الصور البصرة مرة آخری في تلك الروح 
الحاملة لقوة الحس الشترك » فیقبل الحس المشثرك 
تلك الصورة وهو كمال الابصار ۰۰۰ ثم ان القوة 
التي هي الحاس المشترك توّدي الصورة الى جزء من 
الروح یتصل پجزء من الروح الحامل لها » فتنطبع 
تلك الصورءة وتخزنها هناك عند القوة الصورة 
وهي الخيالية كما سنعلمها » فتقبل تلك الصورة 


۱۳ 


وتحنظها ۰ فان قوة الحس المشترك قابلة للصورة 
لا حافظة » والقوة الخيالية حافظة لا قبلت تلك ٠‏ 
والسبب في ذلك أن الروح التي في الحس المشترك 
اما کت تھا التوره الا ناد غارس یه : 
ادات الف ان كر بها فاون النمى ی ار 
و یڈ العهد ای عام ی اة الصودة 
عنها ولم تثبت زمانا يعتد به ۰ وأما الروح التي 
ف الغیال فان السورة تثبت فیها ولو بسد سن 
كثير ۰۰ ثم ان تلك الصورة التي في الغیال تنفذ 
الى التجويف الوخر اذا شاءت القوة الوهمية ۰ 
فاتصلت بالروح الحاملة للقوة الوهمية يتوسط 
الروح الحاملة للقوة التخيلة التي تسمى في الناس 
متفكرة » فانطبعت الصورة التي في الخيال في روح 
القوة الوهمية )١(‏ * 

والقوة المتخيلة خادمة الوسی > مؤدية ما في 
الخيال اليها ء الا أن ذلك لا يثبت بالفعل في القوة 
المتوهمة » بل ما دام الطريق رطا والروحان 
متلاقیین والقوتان متقابلتین ۰ فاذا آعرضت القوة 
التوهمة عنها بطلت عنها تلك الصورة ٠‏ 


ویعترف ابن سينا بوجود نوع من الاستمار 
(() ابن سينا : الشفاء دز مس ۲۲۸ ٠‏ 


۱۳۹ 


والبقاء للانفسالات الحسية في أعضاء الحواس 
الظاهرة ٠‏ فالاحساس الشديد يترك فيها أثرا 
يصعب معه الاحساس بشيء آخر - وذلك كما يقول 
ابن سينا لانغماس الحواس في الانفعال عن الشاق ء 
أي لبقاء هذا الانفعال و تفلغله فيهاء فانالمحسوسات 
الشاقة والمتكررة تضمف الحس ور بما أفسدته ء 
کالضوء للیمی ء والرعد الشد للسمع - ولا یقوی 
الحس عند ادراك القوی على ادراك الضعیسف 2 
فان البصر ضوءا عظیما لا یبصر معه ولا عقیبه 
نورا ضعیفا » والسامع صوتا عظیما لا یسمع معه 
ولا عقيبه صو تا ضعيفا ٴ٭ومن ذاق الحلاوة الشدیدة 
لا يحس بعدھا بالضعيفة (۱) ٠‏ 

وق اعتقاد ابن سينا ان الحواس تنعل بالات 
والآلات يكلها دوام الحركة » وتوهنها شد 
الانفعال ۰ فبقاء آثر الانفعالات الحسية الشديد 
في أعضاء الحس ؛ راجع الى كلال أعضاء الحس ء 
لأن القوى الدراكة بالآلات يعرض لها من ادامة 
العمل أن تكل ء لأجل أن الآلات تكلها ادامة الحركة, 
وتفسد مزاجها الذي هو جوهرها وطبيعتها ٠‏ 
والأمور القوية الشاقة الادراك توهنها 2 وربمسا 


لها 9 $© 


(۱) ابن سينا : الشفاء جر ص (۲۵ « والنجاة ص ۳۹۶2 ٠‏ 


۱1۰ 


آفسدتها ء ولا تدرك عقبها الأضعف منها لانفماسها 
في الانفعال عن الشاق (۱) * 
ابن سينا و اکتساب النفس الناطقة للعلوم : 

یقول اين سينا ان التعلم » سواء حصل من غير 
التعلم أو حصل من نفس التعلم » متفاوت » فان 
من المتعلمين من يكون آقرب الى التصور ء لأن 
استعداده الذي قبل الاستعداد الذي ذكرتاه » 
أقوى ٠‏ فان كان ذلك الانسان مستعدا للاستكمال 
فيما بينه وبين نفسه ء سمي هذا الاستعداد القوي 
حدسا * وهذ! الاستعداد يشتد في بعض الناس حتی 
لا يحتاج في أن يتصل بالعقل الفعال الى كبير شيء 
والى تخريج وتعليم » بل يكون شديد الاستعدات 
لذلك ء کان الاستعداد الثاني حاصل له ء بل كآنه 
يعرف كل شيء من نفسه ۰ وهذه الدرجة أعلى 
درجات هذا الاستعداد *ویجب أن تسمى هذه الحال 
من العقل الهيولاني ( عقلا قدسيا ) 2 وهو سن 
جنس العقل بالملكة ٠‏ الا أنه رفيع جدا » ليس مما 
يشترك فيه الناس كلهم » ولا لبعد أن تفيض هذه 
الافعال المنسوبةالىالروحالقدسي لقوتهاو استعلائها 


(۱) ابن سينا : الشفاء جز ص (۳۵ ٠‏ 
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فیضانا على التخيلة آیضا ء فتحاکیها التخيلة آیضا 
الذي سلفت الاشارة اليه ٠‏ 


ومما يحقق هذا ان من المعلوم الظاهر ان الامور 
المعقولة التي يتوصل الى اكتسابها » انما تكتسب 
بحصول الحد الأوسط في القياس ٠‏ وهذا الحد 
الأوسط قد يحصل ضربين من الحصول : فتارة 
يحصل بالحدس . والحدس فعل للذهن يستنيط به 
بذاته الحد الأوسط ٠‏ والذ کاء قوة الحدس ء وتارة 
یحصل بالتعلیم ۳ ومباديء التعلیم الحدس ٭ فان 
الاشياء تنتهي ء لا محالة ء الى حدوس استنبطها 
آر باب تلك الحدوس > ثم آدوها الى التعلمین ۰ 
فجائن أن یقع للانسان بنفسه الحدس ‏ و أن ينعقد 
في ذهنه القیاس » بلا معلم “ وهذا مما یتفاوت 
پالکم والکیف ۰ وآما في الکم » فلأن بعض الناس 
یکون آکش عدد حدس للحدود الوسطی * وأما 
الکیف ‏ فلأن پعض الناس آسرع زمان الحدس ۰ 
ولان هذا التفاوت لیس منحصرا في حد ء بل یقبل 
الزيادة و النقصان دائما » وينتهي في طرف التقصان 
الى من لا حدس له البتة » فیجب أن ينتهي آیضا في 
طرف ال یاوه امو حدس وا كن ارات زر 


۱ 


أكثرها » أو ال من له حدس في أسرع وقت 
وأقصره ۰ فيمكن أن يكون شخص من الناس مؤيد 
النفس بشدة الصضاء وشدة الاتصال پالباديء 
العقلية الى أن يشتعل حدسا ء آعني قبولا لالهام 
العقل الفعال في كل شيء ۰ فتر تسم فيه الصور التي 
في العقل الفعال من کل شيء ء اما دفعة واما قریبا 
من دفعة » ارتساما لا تقلیدیا » بل بتر تیب یشتمل 
على الحدود الوسطی ٠‏ فان التقلیدیات في الأمور 
التي انما تمرف باسبابها ليست بيقينية عقلية ۰ 
وهنا ضرب من النبوة » بل أعلى قوى النبوة “ˆ 
والأولى أن تسمى هذه القوة ( قوة قدسية ) 2 وهي 
أعلى مراتب القوى الانسانية ٠‏ 
القوى من حيث الرئاسة والخدمة : 

یری ابن سينا في ترتيب القوى من حيث الرئاسة 
والخدمة أن هذه القوى پر آس بعضها يعضا › 
ويغدم الكل بعضها بعضا ء لذلك تراه يقول : 
وانظر الى هذه القوى كيف یراس بعضها بعضا ء 
وكيف يخدم بعضها بعضا ء فانك تجد المقل 
المستفاد » بل العقل القدسي » رئيسا يخدمه الکل» 
وهو الغاية القصوى ۰ ثم العقل بالفعل يخدمه 
الستل بالملكة ۰ والعتل الهيولاني + يما :فيه سن 


۱ 


الاستعداد » يخدم العقل باللكة ٠‏ ثم العقل العملي 
يخدم جميع هذه ء لأن العلاقة البدنية ء كما 
سيتضح ٠‏ لأجل تكميل العقل النظري وتزكيته ء 
والعقل العملي هو مدبر تلك العلاقة ٠‏ ثم العقل 
العملي يخدمه الوهم ٠‏ والوهم يخدمه قوتان : قوة 
قبله وقوة بعده ٠‏ فالقوة التي بعده هي القوة التي 
تحنظ ما أداه » والقوة التي قبله هي جميع القوی 
الحيوانية * ثم المتخيلة تخدمها قوتان مختلفتا 
الملأخن : فالقوة النزوعية تخدمها بالائتمار ء لأنها 
تبعثها على التحريك » والقوة الغيالية تخدمها 
بقبول التركيب والتفصيل في صورها ۰ شم ان 
هذين رئيسان لطائفتھ* ٠‏ أما القوة الخيالية 
فيخدمها فتطاسیا » وفتطاسيا تخدمها الحواس 
الخمس ٭ وآما القوة النزوعية فيخدمها الشهوة 
والغضب ۰ 

والشهوة والغضب تخدمهما القوة المحركة 
المنبثة في العضل والىههنا تنتهي القوى الحيوانية ٠‏ 
ثم القوى الحيواتية » بالجملة » تغدمها النباتية ء 
وأولها و آرآسها المولدة ۰ ثم النامية تخدم المولدة ٠‏ 
ثم الغاذية تخدمهما جميعا ۰ ثم القوى الطبيعية 
الأربع تخدم هذه : فالهاضمة تخدمها من جهة ء 
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والاسکة من جهة » والجاذبة من جهة والدافعة من 
جهة ۰ وتخدم جمیعها الکیفیات الاربع ٠‏ لکن 
الحرارة تخدمها البرودة » ویخدم کلیهما الیبوسة 
والرطوبة ۰ وههنا آخر درجات القوی ٠‏ 
الفرق بان ادراك الحس وادراك التخیسل وادراك 
الوهم و ادر اه العقل : 

یقول ابن سينا في کتاب الشفاء وهو يحدد 
الفرق بين ادراك الحس وادراك التخيل وادراك 
الوهم وادراك العقل : ويشبه أن يكون ادراك انما 
هو أخذ صورة المدرك › قان كان المادي » فهو أخد 
صورة مجردة عن المادة فقط تجریدا ما ء لأنأصناف 
التجريد مختلفة ومراتبها متفاوتة . فان الصورة 
المادية تعرض لها ء يسبب الادة ء أحوال وأمور 
ليست هي لها من جهة ما هي تلك الصورة : فتارة 
يكون النزع نزعا للعلائق كلها أو بعضها » وتارة 
يكون النز ع تزعا كاملا بأن تجرد عن المادة وعن 
اللواحق التي لها من جهة المادة » مثاله ان الصورة 
الانسانية والماهية الانسانية طبيعة » لا محالة , 
يشترك فيها آشخاص النوع كلهم بالسوية » وهي » 
پحد‌ها شيء و احد ٠‏ وقد عرض لها ان وجدت في 


هذا الشخص وذلك الشخص ۰ فتکثرت » ولیس لها 


۱1 


ذلك من جهة طبیعتها الانسانية ٠‏ ولو كانت طبیعا 
الانسانية يجب فیها التکثر لا كان یوجد انسان 
محمولا على واحد بالعدد ٠‏ ولو كانت الانسانية 
موجودة لزید لأجل انها انسانية » لا كانت لعمرو ۰ 
فاذن احدی العوارض التي تعرض للصسورة 
الانسانية من جهة الادة هو التکش والانقسام ٠‏ 
ويعرض لها آیضا غير هذه العوارض ؛ وهي 
آنها اذا كانت في مادة ما ء حصلت بقدر من الکم 
والکیف والأين والوضع ٠‏ وجمیع هذه آمور غريبة 
عن طباعها ء وذلك لأنه لو كان لاجل الانسانية 
كونها على مذا الحد أو حد آخر من الكم والکیف 
والأين والوضع ٠ء‏ لكان يجب أن یکون کل انسان 
مشارکا للاخر في تلك العاني ۰ ولو كان لأجل 
الا نسانیة کو تھا على حد آخر وجهة آخری من الکم 
والکیف والآين والوضع » لكان کل واحد من الناس 
یجب أن يقنتر كا تھا فان الصو رة الاا ٤ے‏ 
بذاتها غير مستوجبة ان یلحقها شيء من هذه 
اللواحق ٠‏ فهذه اللواحق عارضة لها من چهة المادة 
ضرورة » لان الادة التي تقارنها تکون قد لحقتها 
هذه اللواحق ۰ فالحس يأخن الصورة عن الادة 
مع هذه اللواحق ومع وقوع نسبة بینها و بين الادق 


۱۹ 


واذا زالت تلك النسبة بطل ذلك الأخذ ء وذلك لأن 
لا ينزع الصورة عن المادة مجردة من جمیسع 
لواصقها ء ولا يمكنه أن يستثبت تلك الصورة ٠‏ 
وان غابت المادة فيكون كأنه لم یتزع الصورة 
عن المادة نزعا محكما ء بل يحتاج الى وجود الادة 
أيضا في أن تكون تلك الصورة موجودة له ٠‏ 
وآما الخیال فانه يبريء الصورة المنزوعة عن 
الادة تبرئة آشد » وذلك بأخذها عن المادة » بحيث 
لا يحتاج » في وجودها فيه ء الى وجود مادة ء لأن 
المادة » وان غابت أو بطلت » فان الصورة تكون 
ثابتة الوجود في الخيال ء الا أنها لا تكون مجردة عن 
اللواحق المادية » فالحس لم يجردها عن الادة 
تجريد! تاما ء ولا جردها عن لواحق المادة ۰ وأما 
الغيال » فانه قد جردها عن المادة تجريدا تاسا ء 
ولكنه لم يجردها البتة عن لواحق المادة ء لأن 
الصورة في الخيال هي على حسب الصور المحسوسةء 
وعلى تقدیر ما ء وتكييف ما ء ووضع ما ء ولیس 
يمكن في الغيال البتة أن يتخيل صورة هي بحال 
يمكن أن يشترك فيه جميع آشخاص ذلك النوع » 
فان الانسان المتخيل يكون كواحد من الناس »و يجوز 
أن يكون آناس موجودين ومتخيلين ليسوا على نحو 


۱۷ 


ما تخیل الخيال ذلك الانسان ٠‏ 


و آما الوهم » فانه قد تعدی قلیلا عن هذه ال تبة 
في التجرید ء لأنه ينال العاني التي ليست هي في 
ذواتها بمادية ء وان عرض لها أن تكون في مادة › 
وذلك لأن الشكل واللون والوضع وما آشبه ذلك › 
أمور لا يمكن أن تكون الا لواد جسمانية ۰ وآما 
الخر والشر » والموافق والمخالف ء وما أشبه ذلك 
فهي آمور في نفسها غير مادية » وقد يعرض لها آن 
تكون في مادة ٠‏ والدليل على أن هذه الامور غير 
مادية ء ان هذه الأمور ء لو كانت بالذات مادية ء لا 
كان يعقل خير أو شر ء أو موافق أو مخالف » الا 
عارضا لجسم » ولكن قد يعقل ذلك ۰ فيان ان هذه 
الأمور هي في نفسها غير مادية » وقد عرض لها ان 
كانت مادية ٠‏ والوهم انما ينال ويدرك أمثال هذه 
الأمور ۰ فاذن هي تدرك آمورا غير مادية وتأخذها 
عن الادة ۰ فهذا النز ع آشد استقصاء وأقرب الى 
البساطة من النزعين الأولين » الا أنه » مع ذلك » 
لا يجرد هذه الصورءة عن لواحق الادة ء لانه يأخذها 
جزئية 2 و بحسب مادة مادة » وبالثیاس الیها » 
ومتعلقة بصور محسوسة مكيفة بلواحق الادة » 
ولأنه يأخذها بمشاركة الخیال فیها ٠‏ 


۱1۸ 


و آما القوة التي تکون الصور الستثبتة فیها اما 
صور موجودات ليست بمادية البتة » ولا يعرض لها 
أن تکون مادية ء أو صور موجودات ليست بمادية › 
ولکن يعرض لها أن تکون مادية » أو صور موجودات 
مادية مبرأة عن علائق الادة من كل وجه ء فبين 
آنها تدرك الصور بأن تأخذها آخذا مجردا عن الادة 
من کل وجه ۰ آما ما هو متجرد بذاته عن الادة , 
فالأمر فيه ظاهر ۰ وآما ما هو موجود للمادة » اما 
لأن وجوده مادي » واما عارض له ذلك » فتنزعها 
عن الادة من کل وجه وعن لواحق الادة معها » في 
آخذ‌ها آخذا مجردا » حتی یکون الانسان الذي يقال 
عن کثرین » فتأخذ الكثيرة طبيعة و احدة ء و تفرزه 
عن کل کم و کیف و آین ووضع مادي » ثم تجرده عن 
ذلك بما یصلح أن يقال عن الجمیم ٠‏ فبهذا یفترق 
ادراك الحاكم الحسي وادراك الحاكم الخيالي 1 
وادراك الحاكم الوهمي ؛ وادراك الحاكم العقلي ٠.‏ 
والى هذا العتی آردنا أن نسوق الکلام ۰ 


تجرد الجوهر الذي هو محل امعقولات : 


عندما ينبري ابن سينا ليشرح بالتفصيل عن 
تجرد الجوهر الذي هو محل المعقولات في المقالة 


۱1۹ 


الخامسة الفصل الثاني من کتابه الشفاء يقول : ان 
الجوهر الذي هو محل العقولات لیس بجسم ء ولا 
قائم بجسم » على أنه قوة فيه أو صورة له بوچه ٠‏ 
فاته ان كان محل العقولات جسما أو مقدارا من 
القادیں قاما آن يكون محل الور فيه طر قا مت 
لا ينقسم ء أو يكون انما يحل منه شیئا منقسما ٠‏ 


ولنمتحن أولا انه هل يمكن أن يكون محلها 
طرفا غير منقسم ؟ فأقول : ان هذا محال ۰ وذلك 
ان النقطة هي نهاية ما لا كمين لها عن الخط في 
الوضع أو عن المقدار الذي هو منته اليها ء حتى 
ينتقش فيها شيء من غير أن يكون ذلك النقش في 
چزء من ذلك الخط » بل كما ان النقطة لا تنفرد 
بذاتها » وانما هي طرف ذاتي لما هو بالذات مقدارء 
كن لك اتا مزد أن يقال وه ما ایا شا 
شي ء اذا كان ذلك الشيء حالا في المقدار الذي هي 
طرفه » فیتقدر بها بالعرض . فكما انه یتقدر بها 
بالعرض » كذلك يتناهى بالعرض مع النقطة ء ولو ' 
كانت النقطة منفردة تقبل شيئًا من الاشياء ء لكان 
يتمين لها ذات » فكانت النقطة حينئذ ذات جهتين : 
0990ھ 
سال لها » مقابلة » فتکون. سینت منتصلة خن 


۱. 


الخط ء وللخط نهاية غيرها يلاقيها » فتکون تلك 
النقطة نهاية الخط ء لا هذه ء والكلام فيها وفي هذه 
النقطة واحد ٠‏ 


ويؤدي هذا الى آن تکون ا لنقط متشافعة في 
الخط » اما متناهية واما غير متناهية ٠‏ وهذا آم 
قد بان لنا في مواضع أخرى استحالته » فقد بان 
ان النقطة لا تتركب بتشافعها » وبأن أيضا ان 
النقطة لا يتم لها وضع خاص * ونشب الى طرف 
منها فنقول : ان النقطتين حیدئذ اللتين يطيفان 
بنقطة واحدة من جنبيهما ء اما أن تكون النقطة 
المتوسطة تحجن بینهما ء فلا يتماسان » فیلزم حينئذ 
في البديهة العقلية الأولية أن يكون كل واحدة منهما 
تختص بشيء من الوسطى تماسه » فتنقسم حینئذ 
الواسطة * وهذا محال + واما أن تكون الوسطى 
لا تحجز المكتنفتين عن التماس » فحينئكقذ تكون 
الصورة المعقولة حالة في جميع النقط » وجمیسع 
النقط كنقطة واحدة ٠‏ وقد وضعنا هذه النقطة 
الواحدة منفصلة عن الخط ء فللخط من جهة ما 
ينفصل عنها طرف غيرها به ينفصل عنها » فتلك 
النقطة تكون مباينة لهذه في الوضع » وقد وضعت 
النقط كلها مشتركة في الوضع ۰ هذا خلف ٭ فقد 


ا 


بطل أن یکون محل العقولات من الجسم شیثا غير 
منقسم » فبقي أن يكون محلها من الجسم » ان كان 


فلنفرض صورة معقولة في شيء منقسم › فاذا 
فرضناها في الشيء النقسم اقساما عرض للصورة 
أن تنقسم ۰ فحینئذ لا يخلو اما أن يكون الجزآن 
متشابهين أو غير متشابهين » فان كانا متشابهين » 
فكيف يجتمع منهما ما ليس اياهما ؟ اللهم الا أن 
یکون ذلك الشيء شيئًا يحصل فيهما من جهة الزيادة 
في المقدار أو الزيادة في العده » لا من جهة الصورة» 
فيكون حینئذ للصورة المعقولة شكل ما أو عدد ماء 
وليس صورة معقولة بمشكلة ۰ وتصير حینشذ 
الصورة خيالية لا عقلية ۰ و آظهر من ذلك أنه ليس 
يمكن أن يقال ان كل واحد من الجزآين هو بعينه 
الكل في المعنى ء لأن الثاني ء ان كان غير داخل في 
معنى الكل » فيجب أن نضع في الابتدا معنى الكل 
لهذا الواحد » لا لكليهما ۰ وان كان داخلا في معتاه. 
فمن البين الواضح ان الواحد منهما وحده ليس يدل 
عليه على التمام > وان كانا غير متشابهين فلننظی 
كيف يمكن أن يكون للصورة المعقولة أجزاء غير 
متشابهة » فاته ليس يمكن أن تكون الاجزاء الغير 
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متشایهةالا آجزاء الحد التي‌هيالاجناسو الفصول. 
ویلزم من هذا محالات : منها ان کل جزء من الجسم 
یقبل القسمة أيضا في القوة قبولا غير متتاه ء فیجب 
أن تکون الاجناس و الفصول بالقوة غير متناهية ۰ 
وقد صح ان الاجناس والفصول الذاتية للشيء 
الواحد ليست في القوة غير متناهية ۰ ولأنه لیس 
يمكن أن یکون توهم القسمة يفيد الجنس والفصل 
تمییزا بينهما ٠‏ بل با لا يشك فيه ء انه اذا كان 
هناك جنس وفصل يستحقان تمییزا في المحل ان 
ذلك التمييز لا يتوقف على توهم القسمة * فيجب 
أن تكون الاجناس والفصول بالفعل أيضا غير 
متناهية ٭ 

وقد صح ان الاجناس والفصول وأجزاء الحد 
للشيء الواحد متناهية من كل وجه ۰ ولو كانت 
غير متناهية بالفعل لا كان يجوز أن يجتمع في الجسم 
اجتماعا على هذه الصورة ء فان ذلك يوجب أن 
يكون الجسم الواحد انفصل بأجزام غير متناهية ٠‏ 

وأيضا ء لتكن القسمة وقعت من جهة فأفرزت 
من جانب جنسا ومن‌جانب فصلاءفلو غيرنا القسمةء 
لكان يقع منها في جاتب نصف جنس و نصف فعل » 
أو كان ينقلب الجنس الى مكان الفصل والفصل 
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الى مکان الجنس ء فکان فرضنا الوهمي يدور مقام 
الجنس والفصل فيه » وکان يفير کل واحد منهما 
الى جهة ما بحسب ارادة من خارج ء على أن ذلك 
آیضا لا يفنى ء فاته يمكننا أن نوقع قسما في قسم * 
وأيضا ء ليس كل معقول يمكن أن ینقسم الى 
معقولات أيسط منه ء فان ههنا معقولات هي أبسط 
المعقولات ومبادئی للتر کیب في سائ المعقولات » 
وليس لها أجناس ولا فصول ء ولا هي نمقسمة في 
الكم ولا هي منقسمة في المعنى ۰ فاذن ليس يمكن 
أن يكون الاجزاء المتوهمة فيه غير متشابهة » كل 
واحد منها هو في العنی غير الكل » وانما یحصل 
الكل بالاجتماع » فاذا كان ليس يمكن أن تنقسم 
الصورة المعقولة ولا أن تحل طرفا من القادیر غير 
منقسم ء ولا بد لها من قابل فينا » فبين ان محل 
المعقولات جوهر ليس بجسم ء ولا أيضا قوة في جسم» 
فيلحقه ما يلحق الجسم من الانقسام ثم يتبعه سائر 
المحالات ٭ 
تعقل القوة العقلیة ليس بالآلة الجسدية : 
يلاحظ ابن سينا ان القوة العقلية لو كانت 
تعقل بالآلة الجسدانیة حتى يكون فعلها الخاص انما 
يتم باستعمال تلك الآلة الجسدانية » لكان يجب أن 
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لا تعقل ذاتها » وان لا تعقل ال ء ولا آن تعقل 
انها عقلت ۰ ثم يقول : لیس بینها وبين ذاتها آلة ء 
ولیس بینها و بین آلتها ولا بينها وبين انها عقلت 
آلة ء لکنها تعقل ذاتها وآلتها التي تدعي آلتها 
وانها عقلت » فاذن انما تعقل بذاتها لا بالآلة ٠‏ 
وآیضا لا يخلو اما ان یکون تعقلها آلتها بوجود 
ذات صورة آلتها » اما تلك واما آخری مخالفشة 
لها » وهي صورتها أيضا فیها وفي آلتها » أو لوجود 
صورة أخرى غير صورة آلتها فيها تلك وفي آلتها ٠‏ 
فان كان لوجود صورة آلتها ء فصورة آلتها في آلتها 
وفيها بالشركة دائما ۰ فيجب أن تعقل آلتها دائما 
التي كانت تعقل لوصول الصورة اليها ٭ وان كان 
لوجود صورة غير تلك الصورة » فان الفايرة بين 
أشياء مشتركة في حد واحد » اما لاختلاف المواد » 
واما لاختلاف ما بين الكلي والجزئي . والمجرد عن 
المادة والموجود في المادة ٠‏ 

وليس ههنا اختلاف مواد ۰ فان المادة واحدة » 
وليس ههنا اختلاف التجريد والوجود في المادة ٠‏ 
فان كليهما في المادة * وليس ههنا اختلاف بالخصوص 
والعموم ؛ لأن آحدهما انما يستفيد الجزئية بسبب 
المادة الجرئية واللواحق التي تلحتها من جهة المادة 
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التي فیها . ومذا العنی لا بختص بأحدهما دون الاخر » ولا 
يجوز أن یکون لوجود صورة آخری معقولة غير صورة آلتها . 
فان هذا آشد استحالة . لأن الصورة العقولة › اذا حلت 
الجوهر القابل ۰ جعلته عاقلا لا تلك الصورة صورته ‏ أو لما 
تلك الصورة مضافة اليه . فتکون صورة الضاف داخلة فى 
هذه الفا كذ الق ره سول ك مور هله 
الآلة» ولا أيضاً صورة شىء مضاف إليها بالذات ء لأن ذات 
هذه الآلة وهر و ها ناخ وسقي و ره دا 
والجوهر ؛ في ذاته» غير مضاف اليه فهذا برهان عظيم على 
أنه لا يجوز أن يدرك المدرك لآلة هى آلته فى الادراك » ولهذا 
كان اس انما بحس شیئا خارجاً ء ولا یحس ذاته ولا آلته 
ولا احساسه . وكذلك الخيال لا يتخيل ذاته ولا آلته . بل ان 
تخيل آلته تخيلها لا على نحو يخصها بأنه لا محالة لها دون 
غيرهاء الا أن يكون الحس أورد عليه صورة آلته لو أمكن » 
فيكون حینشد انما يحكى خيالا مأخوذا من ا جس . غير 
مضاف عنده الى شيء» حتى لو لم يكن هو آلته كذلك لم 
برهان آخر في هذا البحث : 

وأيضاً ما يشهد لنا بهذا . ويقنع فيه » ان القوى 
الداركة بانطباع الصور في الآلات يعرض لها . من إدامة 
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العمل » أن تکل لأجل ان الآلات تکلها ادامة ا جرکة وتفسد 
مزاجها الذي هو جوهرها وطبيعثها » و الأمور القوية الشاقة 
الادراك توهنها ء وربما آفسدتها ء وحتى لا تدرك بعدها الا 
ضعف منها لانغماسها فى الانفعال عن الشاق » كما فى 
الحس : فان الحسوسات الشاقة المتكررة تضعفه ؛ وربما 
أفسدته » كالضوء للبصر » والرعد الشديد للسمع » وعند 
الادراك » القوي لايقوى على ادراك الضعيف ء فان المبصر 
ضوءا عظيما لا يبصر معه ولا عقيبه نورا ضعيفا » والسامع 
صوتا عظيما لا یسمع معه ولا عقیبه صوتا ضعيفا » ومن ذاق 
الحلاوة الشديدة لا بحس بعدها بالضعيفة » والامر فى القوة 
العقلية بالعكس : فان ادامتها للتعقل » وتصورها للامور 
الاقوى » يكسبها قوة وسهولة قبول لما بعدها ما هو أضعف 
منها . فان عرض لها فى بعض الاوقات ملال وكلال » فذلك 
لاستعانة العقل بالخبال المستعمل للآلة التي تكل هي فلا تخدم 
العقل ۰ ولو كان لغير هذا لكان يقع دائما وفي أكثر الاحوال 
برهان ثالث : 

وأيضاً » فان البدن تأخذ أجزاؤه كلها تضعف قواها 
بعد منتهی النشوء والوقوف » وذلك دون الاربعين أو عند 
الاربعين . وهذه القوة انا تقوى بعد ذلك في أكثر الامر ء ولو 


كانت من القوی البدنية لكان يجب دائما في کل حال أن 
تضعف حیضل » لکن ليس يجب ذلك الا في أحسوال 
وموافاة عوائق دون جميع الاحوال فليست اذن من القوى 
البدنية . 
سؤال وشرح شرف الاجابة عنه : 

وأما الذي يتوهم من أن النفس تنسى معقولاتها » ولا 
تفعل فعلها ء مع مرض البدن عند الشيخوخة ۰ ان ذلك لها 
بسبب ان فعلها لا يتم بالبدن » فظن غير ضروري ولا حق . 

ذلك أنه » بعدما صح لنا أن النفس تعقل بذاتها ء 
يجب أن نطلب العلة في هذا العارض المشكك . فان كان 
يمكن أن يجتمع ان للنفس :لا بذاتها وانها أيضاً تترك فعلها 
مع مرض البدن ولا تفعل من غير تناقص » فليس لهذا 
الاعتراض اعتبار » فنقول : ان النفس لها فعل بالقياس الى 
البدن » وهو السياسة » وفعل بالقياس الى ذاتها وإلى مبادئها 
وهو التعقل » وهما متعاندان ممتنعان » فانها اذا اشتغلت 
بأحدهما انصرفت عن الآخر . ویصعب عليها الجمع بين 
الامرين . وشواغلها من جهة البدن الاحساس والتخيل 
والشهوة والغضب والخوف والغم والوجع . وأنت تعلم هذا 
بأنك اذا أخذت تفكر في العقول ۰ تعطل عليك کل شيء 
من هذه الا أن تغلب وتقسر النفس بالرجوع الى جهتها . 
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وانت تعلم أن الحس ينع النفس عن التعقل . فان التفس اذا 
أكبت على الحسوس شغلت عن العقول » من غير أن یکون 
آصاب آلة العقل أو ذاتها آفة بوجه > وتعلم ان السبب في 
ذلك هو اشتغال النفس بفعل دون فعل ۰ فلهذا السبب ما 
يتعطل افعال العقل عند الرض ولو كانت الصورة العقولة قد 
بطلت وفسدت لاجل الآلة » لكان رجوع الآلة الى حالها 
یحوج الى اکتساب من الرأس . ولیس الأمر کذلك ۰ فانه قد 
تعود النفس عاقلة لجميع ما عقلته بحاله » فقد كان اذا ما 
کسبته موجوداً معها بنوع ما ء الا آنها كانت مشغولة عنه . 
ولیس اختلاف جهتي فعل النفس فقط یوجب في 
أفعالها التمانع › بل تكثر أفعال جهة واحدة قد يوجب هذا 
بعينه » فان لخوف يشغل عن ا حوع . والشهوة تصد عن 
الغنضب . والغضب يصرف عن الخوف . والسبب في 
جمیع ذلك واحد ؛ وهو انصراف النفس بالكلية الى أمر 
واحد . فاذا ليس يجب اذا لم يفعل شيء فعله عند اشتغاله 
بشيء أن لا يكون فاعلاً فعله » الا عند وجود ذلك الشيء. 
ولنا أن نتوسع في بيان هذا الباب . الا أن بلوغ الكفاية 
يسبب الانسياق الى تكلف ما لا يحتاج اليه . فقد ظهر من 
أصولنا التي قررناها » أن النفس ليست منطبعة في البدن » 
ولا قائمة به. فيجب أن يكون سبيل اختصاصها به سبيل 
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مقتضی هيئة فیها جزئية جاذبة الى الاشتغال بسياسة هذا 
البدن الجزئى على سبیل عناية ذاتية مختصة به . 

ما لاشك فيه ان هذه البراهين التي قدمها ابن سينا 
لیثبت الفرق الجوهري بين النفس العاقلة والجسم الذي حلت 
به » أوردها بقنصد التأكيد على أن مصير النفس غير متعلق 
بمصير البدن بعد ان تفارقه النفس وتعود الى الكل الذي 
انبثقت منه . وهذا الرأي ينطبق على نظرية أفلاطون القائلة بأن 
اتصال النفس بالبدن هو اتصال عرضي لا جوهري مثل ما 
قال أرسطو والفارابي واخوان الصفا وغيرهم من رجال المعرفة 
العقلانية الحقانية . 


تم الكتاب 


